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Si nos pides que crucemos el mar, lo cruzaremos contigo 
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Breve nota sobre la transcripción de términos árabes 
 
Las transcripciones de los términos árabes se han realizado siguiendo el sistema 
utilizado por la revista al-Qantara y la Escuela de Estudios Árabes de Granada, excepto 
en la contracción del artíclo árabe “al-”, que solo se llevará a cabo tras partículas como 




























































INTRODUCCIÓN: PERSPECTIVAS HISTORIOGRÁFICAS, 
PROPUESTAS CONCEPTUALES Y METODOLÓGICAS, Y FUENTES 
UTILIZADAS 
 
“Everything seems to indicate that the past is not preserved but is reconstructed on the 
basis of the present”  














































1.1- Presentación y resumen 
 
 Más allá de las imponentes murallas de Teodosio y a los pies de la colina donde 
se asienta el famoso café Pierre Loti, lugar desde donde se puede disfrutar de una de las 
mejores panorámicas del Cuerno de Oro, se encuentra uno de los rincones más sagrados 
de Estambul: la mezquita conocida como Eyüp Sultan. Este edificio, destino de 
peregrinación y templo elegido por miles de niños que, engalanados, celebran el rito de 
la circuncisión, fue ordenado construir por el sultán otomano Mehmet II para albergar la 
tumba atribuida a Abū Ayyūb al-Anṣārī (m. 674).  
Tras la caída de Constantinopla en el año 1453, en esta localización se 
“redescubrieron” los restos de este compañero del profeta Muḥammad, muerto y 
enterrado bajo las murallas de la capital bizantina durante el primer asedio islámico de 
la ciudad.1 De este modo, Mehmet vinculaba la urbe del Bósforo a la historia sagrada 
islámica, creando así un nexo de legitimación entre los primeros tiempos del islam y la 
conquista otomana. Asimismo, en este locus de memoria de la guerra santa y de los 
orígenes de la umma, era donde, significativamente, los sultanes turcos recibían la 
espada de Osmán (‘Uṯmān Gāzī, m. 1326), fundador de la dinastía, representando de ese 
modo la ascensión al poder, y bendecían sus armas ceremoniales antes de cada campaña 
militar.  
No es este el único lugar de Estambul donde el recuerdo del ŷihād y de las 
batallas de la naciente comunidad islámica se ponen de manifiesto a través de la 
evocación de los guerreros musulmanes que en ellas participaron, así como de los 
primitivos ataques a Constantinopla. En la conocida como Mezquita de los Árabes 
(Arap Çamii), en el barrio de Gálata, se halla una tumba atribuida a Maslama b. ‘Abd 
al-Mālik, comandante omeya que lideró el asedio a la urbe bizantina en el año 715. La 
tradición popular dice que él mismo fundó la mezquita y que desde allí se llamó por 
primera vez a la oración sobre Bizancio. Asimismo, entre Sultanahmet y Santa Sofía, 
justo al lado de la gran plaza formada por el antiguo hipódromo romano, se encuentra la 
supuesta tumba de ‘Abd al-Raḥmān al-Šāmī, quien fue el portaestandarte del propio 
Abū Ayyūb al-Anṣārī.2 
En estos emplazamientos, particularmente en la mezquita de Eyüp Sultan, se 
entremezclan las dos cuestiones principales que ocupan esta tesis doctoral: la ideología 
																																																								
1 Booner, 2006: 79; Cook, 2007: 23-30; Picard, 2018: 57-58. 
2 Véanse figuras nº 1 y nº 2 en los Apéndices. 
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de guerra santa y la memoria de las primeras batallas del islam. Los sultanes otomanos 
utilizaban el recuerdo –y el capital simbólico que este generaba– de uno de los 
protagonistas de la expansión islámica inaugural como parte de la puesta en escena de 
sus expediciones de ŷihād, y como marco en el que ritualizar la continuidad dinástica y 
su legitimidad. 
El presente trabajo de investigación examina cómo se desarrollaron y cómo se 
vincularon entre sí ambas partes de este binomio en al-Andalus; es decir, nuestro 
objetivo es estudiar el funcionamiento del discurso de guerra santa y su relación con la 
rememoración de las magāzī y de las futūḥ. Igualmente, analizaremos con especial 
interés cómo ŷihād y memoria conformaron una herramienta de poder fundamental, 
como también lo fue para los gobernantes otomanos. Por tanto, esta tesis doctoral, 
enmarcada dentro de los ámbitos del medievalismo y del conocimiento del Occidente 
islámico, pretende ser una modesta contribución a varios campos de debate de la labor 
historiográfica y de las ciencias humanas y sociales, como lo son los estudios sobre 
violencia religiosa –especialmente los centrados en la noción de guerra santa y de 
ŷihād–, sobre la configuración del poder y su legitimación, o los llamados memory 
studies. 
 
1.1- Presentation and abstract 
 
Beyond the imposing walls of Theodosius and at the foot of the hill where the 
famous Pierre Loti café sits –a place where you can enjoy one of the best panoramic 
views of the Golden Horn–, there is one of the most sacred corners of Istanbul: the 
mosque known as Eyüp Sultan. This building, pilgrimage destination and a sacred place 
chosen by thousands of adorned children who celebrate the rite of circumcision, was 
commissioned by the Ottoman Sultan Mehmet II to house the tomb where it is believed 
that the remains of to Abū Ayyūb al-Anṣārī (d. 674) rest. 
After the fall of Constantinople in the year 1453, the remains of this companion 
of the Prophet Muḥammad, who was killed and buried under the walls of the Byzantine 
capital during the first Islamic siege of the city, were rediscovered in this location.3 In 
this way, Mehmet linked the city of the Bosphorus to the Islamic sacred history, thus 
creating a link of legitimacy between the early days of Islam and the Ottoman conquest. 
																																																								
3 Booner, 2006: 79; Cook, 2007: 23-30; Picard, 2018: 57-58. 
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Significantly, it was in this memory locus of holy war and of the origins of the umma, 
where the Turkish sultans received the sword of Osman (‘Uthmān Ghāzī, d. 1326), 
founder of the dynasty, in an act representing the ascension to power. Furthermore, it 
was also the place where they blessed their ceremonial weapons before each military 
campaign. 
This is not the only place in Istanbul where the remembrance of the jihād and 
the battles of the early Islamic community are revealed through the evocation of the 
Muslim warriors who participated in them, as well as in the primitive attacks on 
Constantinople. In the mosque known as the Arabs Mosque (Arap Çamii), in the district 
of Galata, rest the presumable tomb of Maslama b. ‘Abd al-Mālik, the Umayyad 
commander who led the siege to the Byzantine city in the year 715. The popular 
tradition says that he founded the mosque and that the first call to prayer over 
Byzantium was issued from there. Also, between Sultanahmet and Hagia Sophia, right 
next to the great square formed by the ancient Roman hippodrome, lies the alleged tomb 
of ‘Abd al-Raḥmān al-Shāmī, who was the banner-bearer of Abū Ayyūb al-Anṣārī 
himself.4 
In these locations, particularly in the Eyüp Sultan mosque, the two main issues 
that occupy this doctoral disserttion intermingle: the ideology of holy war and the 
memory of the first battles of Islam. The Ottoman sultans used the memory –and the 
symbolic capital generated– of one of the protagonists of the inaugural Islamic 
expansion as part of the staging of their jihād expeditions, as well as a framework in 
which the dynastic continuity and its legitimacy was ritualized.  
This research examines how both parts of this binomial were developed abd 
linked to each other in al-Andalus; that is, my aim is to study the articulation of the 
discourse of holy war and its relation to the remembrance of the maghāzī and the futūḥ. 
Likewise, I will analyze with special interest how jihād and memory constituted a main 
power tool, as it was also for the Ottoman rulers. Therefore, this doctoral dissertation, 
framed within the fields of Medieval History and the knowledge of the Islamic West, is 
intended as a contribution to several fields of debate on historiographic and humanities, 
such as the study of religious violence –especially focused on the notion of holy war 
and jihād–, the analysis of the configuration of power and its legitimacy, or the so-
called Memory Studies. 
																																																								




1.2- El estudio de la guerra santa y el ŷihād 
 
 A- Breve introducción “tradicional” al concepto de ŷihād 
 
Normalmente se suele identificar el ŷihād con el concepto de “guerra santa” 
cristiana, algo que no es del todo correcto desde un punto de vista estrictamente 
semántico, y que en todo caso solo serviría para definir una pequeña parcela de su 
significado. El término ŷihād deriva de la raíz trilítera ŷ-h-d, que literalmente significa 
esforzarse. Es el esfuerzo personal para contener un mal que suele ser derivado de tres 
fuentes: un enemigo visible, el demonio, o un aspecto de uno mismo. Por lo tanto, como 
se puede observar, habría numerosos tipos de ŷihād, y algunos nada tienen que ver con 
la guerra. De todos modos, y dado el objetivo de este estudio, en esta muy breve –y sin 
ánimo de ser exhaustiva– introducción que hemos denominado “tradicional”, es decir, 
en la que seguimos los postulados que la mayoría de trabajos sobre esta noción en el 
islam clásico han expuesto, nos centraremos en la vertiente bélica del ŷihād. 
La raíz ŷ-h-d aparece en diversas formas 41 veces en el Corán –y tan solo en 
cuatro ocasiones con el término ŷihād–, haciendo en unas diez de ellas –dependiendo de 
la interpretación de cada investigador–5 referencia a un acto bélico si lo juzgamos 
estrictamente por criterios lingüísticos, sin recurrir a exégesis.6 De hecho, se puede 
extraer del libro sagrado una doctrina sobre la guerra sin necesidad de este concepto, 
siendo los más utilizados para ello los derivados de la raíz q-t-l, que significa luchar. En 
este sentido, la significación de ŷihād como guerra puede provenir de una lectura 
paralela de las dos expresiones coránicas siguientes: ŷihād fī sabīl Allāh (esfuerzo en el 
camino de Dios) y qitāl fī sabīl Allāh (lucha en el camino de Dios). El proceso 
exegético terminó equiparando ambos enunciados a una idea bélica.7  
Por otro lado, si hacemos un análisis del acto de guerra dentro del Corán, nos 
encontraremos con numerosas contradicciones. La teoría tradicional explica estas 
diferencias dentro del libro sagrado como un proceso de evolución del propio 
Muḥammad, del estado de la umma, la comunidad islámica, y de la revelación. Se 
distinguirían así cuatro fases. La primera de ellas sería una fase de no confrontación, 
																																																								
5 García Sanjuán, 2020. 
6 Landau-Tasseron, 2001-2006: 35-43; y García Sanjuán, 2009: 243-277. 
7 Abdel Haleem, 2010: 147-166. 
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estando todavía los musulmanes en clara desventaja e inferioridad. Esta fase estaría 
representada por aleyas como la siguiente: 
 
“Llama al camino de tu Señor con sabiduría y buena exhortación. Discute con 
ellos de la manera más conveniente. Tu Señor conoce mejor que nadie a quien se 
extravía de Su camino y conoce mejor que nadie a quien está bien dirigido”.8 
 
Tras esa fase llegaría una de lucha defensiva, donde la comunidad islámica sería ya más 
fuerte y podría permitirse rechazar ataques. Estaría representada por aleyas como estas: 
 
“Combatid por Dios contra quienes combatan contra vosotros, pero no os 
excedáis. Dios no ama a los que se exceden”.9 
 
“Les está permitido (el combate) a quienes son atacados, porque han sido 
tratados injustamente. Dios es, ciertamente, poderoso para auxiliarles”.10 
 
La tercera fase vendría representada por la posibilidad de iniciar ofensivas, pero 
atendiendo a las antiguas restricciones, como la imposibilidad de luchar en el mes 
sagrado, al-šuhr al-ḥarām. Se observa en aleyas como: 
 
“Te preguntan si está permitido combatir en el mes sagrado. Di: ‘Combatir en 
ese mes es pecado grave. Pero apartar a la gente del camino de Dios, y negarle a 
Él, y negar el acceso a la Mezquita Sagrada y expulsar de ella a la gente es aún 
más grave para Dios, así como tentar es más grave que matar’. Si pudieran no 
cesarían de combatir contra vosotros hasta conseguir apartaros de vuestra fe. Las 
obras de aquellos de vosotros que apostaten de su fe y mueran como infieles 




8 C. 16: 125. 
9 C. 2: 190. 
10 C. 22: 39. 
11 C. 2: 217. 
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Por último, llegaría el estado en el que la umma habría sido lo suficientemente poderosa 
como para poder atacar incondicionalmente, expuesto en aleyas como la siguiente: 
 
“Se ha prescrito que combatáis, aunque os disguste. Puede que os disguste algo 
que os conviene y améis algo que no os conviene. Dios sabe, mientras que 
vosotros no sabéis”.12 
 
En esta visión tradicional se incluyen además los llamados “versos de la 
espada”, incluidos fundamentalmente en el capítulo noveno, que tratan sobre los cuatro 
enemigos a los que los musulmanes están obligados a combatir. Los primeros son los 
idólatras: 
 
“Cuando hayan trascurrido los meses sagrados, matad a los asociadores 
dondequiera que los encontréis. ¡Capturadlos! ¡Sitiadlos! ¡Tendedles 
emboscadas por todas partes! Pero si se arrepienten, hacen la oración y dan la 
limosna, entonces ¡dejadlos en paz! Dios es indulgente, misericordioso”.13 
 
Luego estarían la ahl al-kitāb o “Gente del Libro”, es decir, los que han recibido alguna 
de las revelaciones, los judíos y cristianos: 
 
“Combatid contra quienes, habiendo recibido la Escritura, no creen en Dios ni en 
el último Día, ni prohíben lo que Dios y Su Enviado han prohibido, ni practican 
la religión verdadera, hasta que, humillados, paguen el tributo directamente”.14 
 
Los que parecen musulmanes pero no se comportan como tal: 
 
“¡Profeta! ¡Combate contra los infieles y contra los hipócritas y sé duro con 
ellos! Tendrán la gehena por morada. ¡Qué mal fin…!”15 
 
Y por último, los musulmanes que oprimen a otros musulmanes: 
																																																								
12 C. 2: 216. 
13 C. 9: 5. 
14 C. 9: 29. 




“Si dos grupos de creyentes combaten el uno contra el otro ¡reconciliadles! Y, si 
uno de ellos oprime al otro, ¡combatid contra el opresor hasta reducirle a la 
obediencia de Dios! Y, si es reducido, ¡reconciliadles de acuerdo a la justicia y 
sed equitativos! Dios ama a los que observan la equidad”.16 
 
Frente a esta teoría tradicional, Reuven Firestone formuló una hipótesis en la 
que explicaba estas contradicciones del Corán mediante la existencia de facciones 
dentro de los primeros musulmanes, que estarían más o menos de acuerdo en la 
expansión militar del islam y que serían o no sensibles a ella.17 Esto se vería, por 
ejemplo, en la siguiente aleya: 
 
“Los creyentes que se queden en casa, sin estar impedidos, no son iguales que 
los que combaten por Dios con sus haciendas y sus personas. Dios ha puesto a 
los que combaten con su hacienda y sus personas un grado por encima de los 
que se quedan en casa. A todos, sin embargo, ha prometido Dios lo mejor, pero 
Dios ha distinguido a los combatientes de los que se quedan en casa con una 
magnífica recompensa”.18 
 
Sea como fuera, el noveno capítulo del Corán, donde se incluyen como hemos 
visto los versos de la espada, es fundamental para el desarrollo de la doctrina bélica en 
el islam. Es la única sūra que no comienza con la frase “En el nombre de Dios, el 
Compasivo, el Misericordioso” y contiene el pacto salvífico entre Dios y los creyentes 
que ayudó a los musulmanes a definir la naturaleza del ŷihād: aquel que luche en el 
camino de Dios ganará el Paraíso.19 
Además del Corán, el recuerdo y la utilización de la experiencia del Profeta, 
figura ejemplarizante por antonomasia,20 y de los primeros musulmanes es también 
fundamental a la hora de establecer el desarrollo de la doctrina del ŷihād. Esta cuestión 
se ilustra muy bien en la teoría de las “cuatro espadas” de al-Šaybānī (m. 805), donde se 
																																																								
16 C. 49: 9. Veremos a lo largo de este trabajo cómo este versículo se convirtió en un elemento 
fundamental de la legitimación de la sacralización de la guerra contra otros musulmanes. 
17 Firestone, 1999: 67-91. 
18 C. 4: 95. 
19 Véase, por ejemplo, C. 9: 111. Rubin, 1984: 113–132 y Cook, 2005: 9-11. 
20 C. 33: 21: “Realmente en el mensajero tenéis un hermoso ejemplo para quien tenga esperanza en Dios 
y en el Último Día y Le recuerde mucho”. 
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afirma que Dios había dado al Profeta cuatro espadas para combatir a los infieles: la 
primera, que el propio Muḥammad blandió, contra los politeístas; la segunda la utilizó 
Abū Bakr, segundo califa, contra los apóstatas; la tercera fue la que levantó ‘Umar, 
tercer califa, contra la gente del libro, siendo la cuarta la usada por ‘Alī, cuarto califa, 
para luchar contra los rebeldes.21 En este mismo sentido, Šams al-Dīn al-Sarajsī (m. 
1090), uno de los grandes juristas de la época clásica, defendió que las acciones 
relativas al ŷihād de los cuatro califas ortodoxos actuaban como precedente, como 
justificación legal.22 Igual que habían hecho los rāšidūn, los soberanos de cada época 
debían liderar el ŷihād contra los infieles.  
En todo este proceso, los juristas como al-Šāfi‘ī (m. 820) y las obras como el 
Muwaṭṭa’ de Mālik b. Anas (m. 795) desempeñaron un papel fundamental a la hora de 
determinar los contenidos del ŷihād y sus limitaciones jurídicas,23 así como la relación 
directa entre este y el soberano. El califa, sucesor del Profeta, apareció como el único 
apto para llamar a la guerra santa, al ŷihād en el camino de Dios. El ŷihād se configuró 
como un deber colectivo cuyo cumplimiento por unos pocos eximía al resto de 
musulmanes.24 Sin embargo, cuando se desarrollaba en defensa del dominio islámico se 
convertía en un deber individual, que obligaba a todos los musulmanes aptos para ello.25  
También apareció en el contexto de expansionismo califal el binomio dār al-
islām y dār al-ḥarb, es decir, la existencia jurídica y conceptual de una frontera.26 La 
ciencia jurídica islámica se construyó alrededor de la idea de un solo estado islámico, 
que constituiría el territorio de dār al-islām, estando por consiguiente en permanente 
guerra frente al exterior, un territorio donde no reinaría la ley islámica, dār al-ḥarb. El 
ŷihād sería así continuo frente a esos territorios, habría un estado de hostilidad 
inamovible hasta que se diese la conversión de las poblaciones o, en caso de la “Gente 
del Libro”, cristianos y judíos –a los que se añadirían los mazdeístas–, su subyugación a 
la ley islámica y el pago del tributo. Por este motivo, los tratados de paz entre 
musulmanes e infieles serían legalmente imposibles. El ŷihād no terminaría nunca –a no 
ser que todo el mundo estuviese bajo gobierno islámico– y solo podría ser suspendido 
temporalmente por treguas que no sobrepasasen los diez años. Esta limitación de una 
																																																								
21 Khaddūrī, 1955: 74; Morabia, 1993: 303 y 502; Booney, 2004: 53. 
22 Osman, 1993: 108 y ss., y Booney, 2004: 75. 
23 Véase Abou El Fadl, 1999: 144-157. 
24 Khaddūrī, 1961: 84. 
25 Bonner, 2006: 106 y ss. 
26 Donner, 1991: 31-70; Mottahadeh y al-Sayyid, 2001: 23-29; Booney, 2004: 70 y ss; Crone, 2004: 358-
392; Picard, 2006: 33-66. 
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década atiende al pacto que firmó Muḥammad en el año de Ḥudaybiyya, es decir, el año 
628, con las autoridades mequíes por la cual suspendían las hostilidades durante ese 
intervalo de tiempo. Sin embargo, cuando empezó la fragmentación del califato abasí 
tras el siglo X algunos juristas comenzaron a diseñar un mapa diferente, estableciendo 
un área intermedia llamada dār al-‘ahd o dār al-ṣulḥ, “Morada del Pacto”, donde 
podían establecerse estados no musulmanes que fueran eximidos de ataques, pero con la 
condición de que reconociesen la superioridad del islam y pagasen un tributo.27  
 Otro desarrollo de la doctrina del ŷihād que los investigadores suelen reseñar es 
la de la diferencia entre al-ŷihād al-akbar y al-ŷihād al-aṣgar, ŷihād mayor y menor 
respectivamente, dos modelos que han justificado en numerosas ocasiones un 
acercamiento pacifista a la noción de ŷihād. La idea nuclear de esta cuestión es que el 
Profeta priorizaría siempre el ŷihād mayor, que consistiría en la lucha contra las propias 
pasiones, el esfuerzo personal por ser un buen musulmán, y que a su vez sería el más 
difícil de realizar. Esta visión vendría sustentada por un hadiz según el cual Muḥammad 
habría dicho a un grupo de combatientes musulmanes que regresaban a sus casas: 
“Bienaventurados vosotros que regresáis del ŷihād menor al ŷihād mayor”, tras lo cual 
le preguntaron los soldados: “¿Cuál es el ŷihād mayor?”, respondiendo el Profeta: “La 
lucha contra el yo”. El ŷihād menor se igualaría a otros conceptos como el de ŷihād al-
sayf o de la espada, referida esta última categoría a cualquier acto de guerra 
promocionado por las autoridades musulmanas legítimas en beneficio de la comunidad 
religiosa y determinado a engrandecer el islam y la umma.  
En cuanto a la teoría del ŷihād mayor, parece que comenzó a surgir en el siglo 
VIII en contextos de ulemas ascetas –y guerreros– como el antes mencionado Ibn al-
Mubārak. En su Kitāb al-ŷihād establecía que el muŷāhid es aquel que lucha contra su 
alma. Esta idea se desarrollaría en moralistas como al-Muḥāsibī (m. 857) e Ibn Abī al-
Dunyā (m. 894), que predicaron la importancia del combate contra las bajas pasiones y 
los deseos, aunque sin mencionar la diferenciación entre ŷihād mayor y menor. De 
hecho, la referencia más temprana de este hadiz la hemos encontrado en la compilación 
de tradiciones del Profeta Ma‘ānī al-ajbār del ulema shií al-Šayj al-Ṣadūq (m. 991).28 
Por otro lado, la formulación teórica derivada de este juego de términos no llegaría 
realmente hasta finales del siglo XI con al-Gazālī. En su gran obra Iḥyā’ ‘ulūm al-dīn, 
“La revivificación de las ciencias religiosas”, presenta los deseos y pasiones del alma 
																																																								
27 Hillenbrand, 1999: 98. 
28 Albarrán, 2017: 49 (esp. nota 88). 
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como un ejército invasor que trata de conquistar el cuerpo y alejarlo de la vía mística. 
Para ello, extrae la aleya C. 4: 95 de su contexto y la reinterpreta defendiendo que los 
musulmanes no tienen que luchar “con” sus haciendas y personas sino “contra” sus 
haciendas y personas, entendidas estas últimas como sus almas, es decir, las 
inclinaciones de esta. 29  A través de la obra utiliza una terminología militar, un 
imaginario específico del ŷihād, para describir esta batalla, aunque bien es cierto que en 
ningún momento afirma que esta lucha contra uno mismo deba sustituir al combate 
militar.30 
 
B- Balance historiográfico general 
 
 Antes de proceder a explicar cuál será la aproximación de la noción de ŷihād –y 
de guerra santa– que utilizaremos en esta tesis doctoral, en este apartado recogeremos y 
comentaremos algunas de las diferentes perspectivas de estudio que se han venido 
elaborando en torno a este tema, sobre todo en lo relativo al periodo medieval. Debido 
al ingente volumen de trabajos que desde muy diversas ópticas se han dedicado al 
análisis del ŷihād, no podremos aquí más que ofrecer una breve pero significativa 
muestra. Asimismo, las publicaciones que se han centrado en estudiar la realidad de este 
concepto en al-Andalus, serán reseñadas tanto en un apartado específico de esta 
introducción como al inicio de cada capítulo dedicado al análisis del discurso de guerra 
santa en las diferentes etapas y contextos andalusíes.31 
 En primer lugar, destacan los estudios de síntesis sobre el ŷihād desde un punto 
de vista del desarrollo histórico y doctrinal del concepto, así como de su práctica. En 
este sentido, la obra de Alfred Morabia marcó un hito,32 seguida por una serie de 
publicaciones aparecidas en las últimas décadas, sobre todo a raíz de los atentados del 
11-S, que analizan el fenómeno desde su presentación en el Corán hasta la actualidad.33 
Dentro de estos trabajos de carácter general, merece la pena subrayar aquellos que han 
optado por una perspectiva jurídico-doctrinal. El ejemplo más significativo y pionero es 
el ya clásico estudio de Majid Khaddūrī en el que insertaba la tradición legal 
																																																								
29 El término utilizado en el Corán, anfus, puede tener ambos significados. 
30 Cook, 2005: 35-37; Renard, 1988: 225-242. 
31 Véanse epígrafes 1.4, 2.1, 4.1 y 6.1. 
32 Morabia, 1993. 
33 Por ejemplo, Booney, 2004; Cook, 2005; Bonner, 2006. 
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musulmana sobre la guerra en el marco del derecho islámico e internacional.34 En este 
mismo sentido, han aparecido recientemente nuevos trabajos como el de al-Dawoody o 
el de García Sanjuán, centrado en el islam clásico y el primero de este tipo en español.35  
Asimismo, dentro de estos estudios que ponen el acento en el desarrollo 
histórico o jurídico, algunos investigadores se centran en el análisis de un contexto 
determinado, siendo sin duda el de las cruzadas uno de los más abordados. Destacan así, 
en los últimos años, obras como la de Lindsay y Mourad, dedicada al periodo de Nūr al-
Dīn (m. 1174), la introducción a la edición del Kitāb al-ŷihād de al-Sulamī (m. 1106) 
preparada por Niall Christie, la de El-Azhari orientada a la etapa de Zenkī (m. 1146), o 
la recién publicada monografía de Kenneth Goudie sobre la ideología de ŷihād desde la 
conquista latina de Jerusalén al final del periodo ayyubí.36 
Otro enfoque es el de aquellos estudios que han examinado el concepto de ŷihād 
a la luz de la teoría de la guerra justa.37 Algunos de ellos, además, presentan una 
perspectiva comparada con la tradición cristiana e incluso con la judía.38 Desde esta 
visión intercultural, otros trabajos se han centrado en contrastar la idea de guerra santa 
en el cristianismo y el islam.39 
Por otro lado, una serie de obras –con un más o menos marcado carácter 
apologético– han tratado de desvincular el ŷihād de su vertiente bélica indicando que 
esta es una interpretación tardía y debatida dentro de la tradición del pensamiento 
islámico. Estos estudios, que en ocasiones obvian que la lectura en clave de guerra santa 
de la idea de ŷihād aparece, como veremos a continuación, tan temprano como en 
grafitis de principios del siglo VIII, han sido criticados por su carácter más teológico 
que histórico, llegando en ocasiones a “corregir” a los ulemas medievales.40 
De gran interés son los trabajos que intentan entender el fenómeno del ŷihād en 
el contexto de los orígenes del islam. Un buen ejemplo es el ya comentado estudio de 
Firestone,41 quien se hacía preguntas como cuándo y en qué circunstancias apareció por 
primera vez este concepto y qué antecedentes se podían encontrar en la Arabia 
																																																								
34 Khaddūrī, 1955. 
35 Al-Dawoody, 2011; García Sanjuán, 2020. Otros ejemplos son Melo, 2007: 405-419; García Sanjuán, 
2009: 243-277. Algunos se han centrado en aspectos jurídicos concretos como el debate sobre si el ŷihād 
es una guerra de carácter ofensivo o defensivo. Véase, por ejemplo, Peters, 1976: 282-290. 
36 Lindsay y Mourad, 2013; Al-Sulamī, 2015; El-Azhari, 2016; Goudie, 2019. 
37 Véase, por ejemplo, Kelsay, 2007; Abou el Fadl, 2017: 1-20. 
38 Johnson y Kelsay, 1991; Hashmi, 2012. 
39 Johnson, 1997; Flori, 2004. 
40 Dos ejemplos son Lawrence, 1998; Afsaruddin, 2013. 
41 Firestone, 1999. 
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preislámica. Algunas de estas investigaciones se han centrado en el análisis del propio 
término dentro del Corán,42 y otros en aspectos más concretos como los mencionados 
grafitis a caballo entre el siglo VII y VIII que ya contenían claras referencias tanto a un 
ŷihād bélico como a la idea de martirio,43 o a la interpretación que de la guerra santa se 
hace en los comentarios coránicos más antiguos.44 
Dentro de este último grupo destacan aquellos que ponen en relación el 
nacimiento de la guerra santa islámica con formas de violencia religiosa y ascetismo 
militante existentes en la tardoantigüedad. Sin duda, el autor que más se ha centrado en 
este enfoque ha sido Thomas Sizgorich, quien no solo pretendió demostrar que la 
noción bélica de ŷihād daba continuidad a fenómenos ya existentes en el mundo 
bizantino y cristiano oriental, sino que también apuntó que los propios musulmanes 
consideraban que la guerra contra la infidelidad que estaban realizando era una 
prolongación de la llevada a cabo, por ejemplo, por Heraclio.45  
Algunos autores han optado por subrayar el carácter de herramienta de poder 
que el ŷihād tenía, un punto de vista que, como veremos, es muy importante para esta 
tesis doctoral. Entre estos destaca Michael Bonner, quien desde una perspectiva 
histórica entendió el desarrollo de la idea de ŷihād como el producto de presiones 
políticas y sociales de un mundo en expansión, e intentó dar respuesta a interrogantes 
como en qué medida la emergente ideología del ŷihād se reflejó en el debate sostenido 
por diferentes individuos y grupos en torno a la legitimidad, el prestigio y los recursos. 
Esto se materializará en la tensión entre una autoridad califal centralizada –la de Bagdad 
en el contexto analizado por Bonner– que intentará monopolizar la conducción de la 
guerra santa, y ciertos poderes centrífugos que obtendrán legitimidad con su acción en 
el espacio fronterizo.46 Un enfoque similar adoptó Amira Bennison en su estudio sobre 
la interpretación del ŷihād en el Marruecos precolonial.47 
Por último, diversos trabajos se han aproximado a la noción de ŷihād desde la 
óptica del pensamiento islámico, la filosofía o la teología del poder. Un caso es el de 
Paul Heck, quien incluye en su análisis la opinión de autores como al-Fārābī o al-
‘Āmirī. Dentro de este grupo destacan varios estudios que se centran en la tradición 
																																																								
42 Landau-Tasseron, 2001-2006: 35-43; Abdel Haleem, 2010: 147-166. 
43 Lindstedt, en prensa. 
44 Rippin, 2015: 33-48. 
45 Sizgorich, 2009; Sizgorich, 2009b: 895-921. Otro ejemplo es Sahner, 2017: 149-183. 
46 Bonner, 1996. En este mismo sentido, véase Tor, 2007. Sobre el uso del ŷihād como herramienta de 
poder véase también Blankinship, 1994; Bonner, 2010: 573-605. 
47 Bennison, 2002. 
	
	 33	
ascética, mística y sufí.48 Por ejemplo, Harry Neale ha publicado recientemente un libro 
cuya premisa era demostrar que los sufíes se involucraron activamente en la noción 
bélica de ŷihād, y no mantuvieron, al menos de forma general, una actitud pacifista.49 
Aunque Neale muestra esta idea como algo original, lo cierto es que ya había sido 
apuntada antes por autores como el propio Bonner, a través del estudio de figuras como 
Ibn al-Mubārak. 
 
C- Nuestra propuesta de conceptualización y utilización de la noción de 
ŷihād/guerra santa 
 
  a- Religión, violencia y la idea de violencia religiosa 
 
 En las últimas décadas, el debate en torno a la relación entre violencia y religión 
se ha polarizado. En ambos extremos de opinión se sitúan aquellos que defienden que la 
llamada “violencia religiosa” no es más que violencia “ordinaria” llevada a cabo en 
nombre de unas creencias religiosas, y los que, al contrario, creen que la violencia es 
algo intrínseco a la religión. Es decir, aquellos que opinan que la religión no es más que 
una herramienta retórica que se usa para justificar agresiones, y los que postulan que la 
religión es generadora de violencia. Frente a estos últimos, en muchos casos furibundos 
secularistas y miembros del llamado “nuevo ateísmo”,50 también se sitúan ciertos 
apologetas de la religión que piensan que esta, lejos de originar violencia, ayuda a 
mitigarla.51 
Para intentar aproximarnos a esta cuestión, en primer lugar debemos atender al 
propio concepto de religión. En Occidente, se entiende la “religión” como un sistema 
coherente de creencias, instituciones y rituales centrados en una entidad sobrenatural 
que es llamada “dios”. Asimismo, su práctica es esencialmente privada y se mantiene al 
margen de toda actividad “secular”. Sin embargo, en otras tradiciones, los términos que 
se suelen traducir por “religión” se refieren en muchas ocasiones a una idea más amplia 
y vaga. Por ejemplo, en árabe dīn hace referencia a todo un modo de vida. En sánscrito, 
																																																								
48 En este grupo se podrían también añadir los trabajos dedicados a analizar la institución del ribāṭ. 
Véase, por ejemplo, Chabbi, 1995: 510-523; Borrut y Picard, 2003: 33-65; Feuchter, 2008: 115-141. 
49 Neale, 2017; Otros ejemplos son Renard, 1988: 225-242; Melchert, 2015: 49-69. 
50 Véase, por ejemplo, Dawkins, 2010. 
51 Sobre este debate véase, por ejemplo, Esmail, 2011: 50-65. 
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dharma es también un concepto totalizador, ciertamente difícil de traducir, que cubre 
múltiples aspectos en torno a la ley, la justicia, la moral o la vida social.52  
De hecho, la idea de “religión” como algo personal, privado e independiente del 
resto de parcelas de la existencia es novedosa, surgida a partir de los procesos de 
secularización iniciados en el siglo XVII.53 Esto no quiere decir que el concepto de 
“religión” sea nuevo, sino que lo es la idea mayoritaria que hay de él en el mundo 
occidental.54  
Por otro lado, algunos investigadores opinan que la idea de “religión” no es más 
que el resultado del estudio de los eruditos.55 Es decir, es una noción creada como 
herramienta de análisis, en concreto en el contexto del colonialismo y expansionismo 
europeos, fenómenos a los que estaría muy ligado el nacimiento de la disciplina de los 
estudios religiosos.56 En este marco, la religión, que no era entendida como una 
construcción social, se representaba como una entidad universal común a todas las 
comunidades humanas de la historia, y el modelo occidental se imponía, a modo de 
espejo, sobre el “otro”. Bajo este esencialismo –convertido en instrumento de 
dominación colonial–, la “buena religión” era privada, no violenta y sujeta a la razón, 
mientras que la “mala” era pública, violenta e irracional. Finalmente, la secularización, 
y el patrón de estado-nación que supuestamente la albergaba, se convertían en agentes 
de paz. 
Es necesario tener claro, por tanto, que la idea de la frontera entre lo religioso y 
lo secular de las definiciones de la idea de “religión” que se conocen como 
“sustantivistas”, son parte de esa nueva configuración del poder surgida tras el proceso 
de secularización y el nacimiento de lo que conocemos como estado moderno. La 
“invención de la religión”, entendida de ese nuevo modo, es parte por tanto de la 
creación del estado moderno occidental.57  Más aún, esa división religioso/secular 
autoriza una serie de actuaciones de poder con las que debemos ser precavidos.58 Este 
es, sin duda, el caso cuando se defiende que la religión tiene una particular tendencia 
																																																								
52 Dubuisson, 2003: 168. 
53 Es más, en ese contexto, como se ve claramente en la obra de Locke, se piensa que ese orden de cosas 
es el natural y que, por tanto, se había pervertido. Armstrong, 2015: 232 y ss. Sobre estas cuestiones 
véase también Smith, 1962. 
54 Para Cicerón, por ejemplo, el término “relegere” significaba la lectura cuidadosa de todo aquello 
perteneciente a los dioses. Carlson, 2011: 9-22. 
55 Smith, 1982: xi. 
56 Asad, 1993; Masuzawa, 2005; Cavanaugh, 2009. 
57 Cavanaugh, 2009: 59. 
58 McCutcheon, 2003: 139-162; Peterson y Walhof, 2002: 1-16. 
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hacia la violencia. Esta idea ha desempeñado un importante papel a la hora de legitimar 
ciertos discursos –y formas de violencia– y marginar otros. Tener esto en cuenta no 
quiere decir que haya que negar la existencia de la categoría “religión”, y con ello, por 
ende, de la “violencia religiosa”, sino que es preciso establecer de forma clara cómo 
utilizaremos el concepto y cuál es el área de influencia de este. 
Se puede establecer, de forma amplia, que por “religión” nos referimos a la 
creencia en una realidad trascendente que dirige la vida humana y contiene las claves 
explicativas sobre el mundo y la existencia. Asimismo, la religión proporciona rituales y 
ceremonias para conectar las actividades humanas con esa realidad trascendente y 
sagrada, a la vez que proporciona explicaciones, respuestas y consuelo para los 
problemas continuos de injusticia, sufrimiento y muerte. Por otro lado, los mandatos 
religiosos son legítimos en sí mismos. Es decir, son reglas a seguir no porque se puedan 
probar y demostrar a través de la razón o porque tengan beneficios sociales, sino porque 
existe la creencia de que emanan de una fuente divina.59 Una definición descriptiva de 
estas características representa a la religión como un fenómeno socio-comunitario 
orientado hacia lo sagrado o lo trascendente, por el cual los individuos se definen a sí 
mismos y al mundo, y según el cual están motivados para actuar y para juzgar 
normativamente su comportamiento que, a su vez, se reproduce socialmente como 
comunidad.60 
Igualmente, debemos tener en cuenta que en el mundo premoderno, e incluso en 
algunas tradiciones actuales, la religión es indistinguible de, por ejemplo, la esfera 
social o económica. Como dice Cavanaugh, “there simply was no coherent way yet to 
divide religious causes from social causes”.61 Hasta el proceso de secularización,62 la 
religión permeó todos los aspectos de la vida, incluyendo por supuesto la política y la 
guerra. Toda ideología de estado era religiosa, y toda formación política se legitimaba a 
través de la religión.63 Y como estas construcciones de poder utilizaban la fuerza para 
mantener su autoridad, la religión se ve, por tanto, implicada en su violencia y en la 
																																																								
59 Armstrong, 2000; Selengut, 2011: 89-98. 
60 Guinn, 2002; Guinn, 2011: 99-111. Téngase también en cuenta, en este sentido, la definición 
funcionalista generada a partir de los trabajos de Émile Durkheim. Véase, por ejemplo, Durkheim, 2001. 
61 Cavanaugh, 2009: 159. 
62 Algunos autores piensan que, incluso tras la secularización, el pensamiento teológico ha seguido 
permeando el discurso secular a través, por ejemplo, de ideas como el providencialismo laico. Phillipe 
Buc ha analizado la ideología de guerra santa en la tradición cristiana y occidental a través de este prisma. 
Buc, 2015. 
63 No obstante, esto no quiere decir que lo “político” utilizase a lo “religioso” como instrumento de 
justificación, sino que ambas esferas eran una sola, inseparable. 
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justificación de esta.64 El problema de la violencia –y de la violencia religiosa– no 
radica pues en ese fenómeno múltiple que llamamos religión, sino en su condición de 
herramienta para el mantenimiento del equilibrio de poderes entre diferentes actores. 
El desarrollo de lo que se conoce como “civilización agraria”, y las formaciones 
políticas que la conformaron, hicieron de esta violencia sistémica una realidad por 
primera vez.65 Los grupos de poder que controlaban el excedente de recursos intentaron 
asegurarse el monopolio de la violencia y dominar así al resto de la población y a otros 
competidores. En este sentido, estamos siguiendo el esquema que ya planteó Max 
Weber, según el cual la característica definitoria del estado es su pretensión de 
monopolizar todas las formas de violencia legítima.66 Estado y violencia, en otras 
palabras, están unidos en un vínculo de interdependencia. Aunque numerosos autores 
han puesto de relieve los límites de esta tesis, como herramienta heurística es de sumo 
interés ya que aborda la cuestión de la relación general entre poder, violencia, 
legitimidad y su importancia en el proceso de construcción de una formación política, 
entendiendo este como la vía por el cual esa institución logra reproducirse y 
perpetuarse.67 
Establecido y mantenido por la fuerza, la guerra era esencial para el estado 
premoderno. De hecho, fue tan necesaria para su surgimiento que muchos historiadores 
consideran que el militarismo es una marca de civilización.68 Y esto, por tanto, tuvo 
implicaciones para la religión, que impregnaba todas las actividades humanas, incluidas 
la construcción del estado y el gobierno. A la vez que el monopolio de la violencia 
pugnaba por instalarse, la tradición religiosa correspondiente a cada formación política 
se adaptaba y moldeaba para apoyar esa violencia estructural. Así, como consecuencia 
de la unidad que formaban la ideología de las diferentes entidades políticas y la religión, 
la guerra fue adquiriendo ciertos elementos de sacralidad. 
Se pueden encontrar ejemplos de esta vinculación entre construcción política, 
violencia –y su legitimación– y religión a lo largo de toda la historia y, sin duda, ya 
desde las primeras formaciones imperiales. Las inscripciones de Sargón de Acad (m. c. 
2279 a.C.), fundador del imperio acadio, dicen que llevó a cabo más de 34 guerras. En 
una de ellas, se afirma que tras derrotar a las ciudades de Ur, Lagash y Umma, el dios 
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66 Weber, 2015. 
67 Véase Finer, 1975: 84-163; Paul, 2003: 109-137 
68 Armstrong, 2015: 12. 
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Enlil no permitió que tuviera rival, le entregó el Alto y el Bajo mar, y las gentes de 
Acad se hicieron con el gobierno. Uno de sus sucesores, Naram-Sin (m. c. 2218), quien 
extendió sin precedentes el territorio acadio, es representado ofreciendo su triunfo 
bélico a los dioses en la famosa Estela de la Victoria.69 De este modo, religión y política 
se entrelazaban y los dioses santificaban la violencia estructural necesaria para la 
supervivencia de las formaciones políticas. 
En el caso del pueblo de Israel, aunque se pueden observar evidencias muy 
antiguas de la utilización de la idea de herem y, por tanto, de una cierta sacralidad de la 
guerra, no será hasta la consolidación de la monarquía propiamente histórica a partir de 
tiempos de Josías –y hasta época del destierro, donde también se reivindicaba la figura 
de un rey– y la reescritura de la historia del pueblo judío a través del ciclo 
deuteronomista, cuando se aprecie con claridad la idea de una guerra de Yahvé. Es 
decir, nuevamente estamos ante la vinculación de una estructura política estable –el 
reino de Judá– con la legitimación de su violencia estructural a través de la religión. 
Esta relación se enfatizó aún más al producirse un fenómeno de unidad cultual en torno 
al templo de Jerusalén y al judaísmo –y, también, a la propia monarquía–, que se 
transformó en un monoteísmo de carácter excluyente.70 Es decir, se produjo lo que Jan 
Assmann denominó “la distinción mosaica”, aunque el autor alemán la situaría varios 
siglos antes.71 
Otro ejemplo paradigmático es el de la vinculación del cristianismo con el 
imperio romano y su creación de un discurso de santificación de la violencia, fenómeno 
que se puede comenzar a ver desde los relatos de la batalla del puente Milvio en el año 
312. Será Eusebio de Cesarea quien, ideológicamente, mejor represente esta tendencia. 
A través de una superposición de la retórica de la realeza con el lenguaje de lo divino, 
Eusebio consideraba la monarquía, el gobierno de “uno” (monos), como una 
consecuencia natural del monoteísmo. 72  Ahora había un Dios, un imperio y un 
																																																								
69 Armstrong, 2015: 19 y ss. En otras inscripciones el nombre de Naram-Sin está precedido por una 
estrella, el distintivo de los dioses, y en una de ellas se llega a expresar que fueron los propios habitantes 
de Acad los que, en agradecimiento por las victorias que obtuvo, pidieron que se le tuviera por un dios y 
se le edificara un templo. Pérez Largacha, 2006: 114 y ss. 
70 Monroe, 2011; Firestone, 2012; Armstrong, 2015: 95 y ss. Algunos autores defienden que es con el 
nacimiento del monoteísmo cuando surge la violencia religiosa. Véase, por ejemplo, Schwartz, 1997; 
Assmann, 2014. En nuestra opinión, esta ya existía previamente, aunque sí es cierto que con el carácter 
exclusivista del monoteísmo y su idea de Verdad totalizadora la legitimación religiosa de la violencia se 
acentuará y polarizará.  
71 Assmann, 2006. 
72 Al-Azmeh, 1997: 27-33. 
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emperador. A través de sus victorias militares, Constantino finalmente había establecido 
el reino de Jesús, que pronto se extendería por todo el mundo. Más aún, el obispo de 
Cesarea consideraba que los triunfos bélicos del emperador representaban la 
culminación de la historia sagrada. La estrecha unión de la iglesia y el imperio que 
comenzó en el año 312 significó que la guerra adquirió inevitablemente un carácter 
sacro, aunque la iglesia bizantina siempre se resistiría a llamarla “santa”.73 Como dice 
Karen Armstrong, la Pax Christiana se impondría por la fuerza, como antes se había 
impuesto la Pax Romana.  
 Asimismo, la cristianización del imperio se produjo cada vez más a través de la 
destrucción de edificios paganos. El éxito de estos ataques convenció a Teodosio de que 
la mejor manera de lograr un consenso ideológico era cerrar todos los antiguos 
santuarios y templos. Según MacMullen, “silencing, burning, and destruction were all 
forms of theological demonstration; and when the lesson was over, monks and bishops, 
generals and emperors had driven the enemy from the field”.74 Finalmente, Agustín de 
Hipona y su reelaboración de la teoría ciceroniana de la guerra justa terminaría por 
aquilatar la justificación imperial de la violencia a través del cristianismo.75   
 El modelo en el caso musulmán no es muy diferente. Bien queramos ver en la 
Medina del Profeta, desde una perspectiva tradicional, el nacimiento del “estado 
islámico”, o situemos este fenómeno en época de los rāšidūn o en contexto omeya, será 
entonces cuando se comience a apreciar una legitimación religiosa de la violencia y una 
sacralización de la guerra, representada en el relato sagrado a través del cambio en las 
relaciones con otras comunidades religiosas producido por la Hégira e ilustrado a través 
de la ideología del ŷihād. Nuevamente, una formación política estable, el califato, 
monopolizaría la violencia, justificándola a través de la religión, y se impondría así, 
utilizando otra vez la terminología de Armstrong, la Pax Islamica,76 como había 
ocurrido con la cristiana y romana. Sería ya, como vimos, con los abasíes, en especial 
con Hārūn al-Rašīd –y también con la construcción jurídica de al-Šāfi‘ī–, cuando esta 
ideología de guerra imperial quedaría totalmente consolidada. 
 Llegados a este punto, debemos establecer también una definición operativa de 
“violencia”. En este sentido, nos parece muy pertinente, debido a su vinculación con el 
																																																								
73 Gaddis, 2005; Haldon, 2005: 16 y ss.; Armstrong, 2015: 139 y ss. 
74 MacMullen, 1984: 119. 
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equilibrio de poder, la propuesta por Abbink: consiste en el uso humano de símbolos y 
actos de intimidación y/o daño –potencialmente letal– contra seres vivos –se podría 
añadir también contra objetos significantes– para ganar dominio o perpetuarlo.77 
Siguiendo este planteamiento, si se consiguiese un poder absoluto, la violencia no sería 
necesaria.78 Pero, al no establecerse este nunca de forma ilimitada, la violencia –que se 
legitimará a través, por ejemplo, de la religión– se convierte en un medio necesario para 
su creación y consolidación.  
Asimismo, a esta explicación debemos añadir que la violencia puede ejercerse 
de forma activa y efectiva, o puede su ejecución proponerse tan solo de forma 
discursiva e imaginada. Pero, en ambos casos, se constituye como un medio 
fundamental de construcción y cimentación del poder, e incluso –convenientemente 
legitimada– como una vía de justificación de este. Es decir, la violencia no solo es una 
herramienta de imposición del poder sino que también se conforma como un 
instrumento de justificación de este si los sujetos sometidos a ese dominio aceptan y se 
adhieren al discurso de legitimación de esa violencia. Por ejemplo, la violencia ejercida 
por un estado contra un enemigo exterior puede configurarse como una de las vías de 
legitimación de la propia existencia de esa entidad política, y del poder que detenta, a 
través de una justificación basada en la necesidad de la defensa frente al adversario. 
Otro ejemplo, de mucha actualidad, es el de la argumentación de la adquisición de 
poder a través de un discurso de violencia contra-terrorista. 
Por tanto, las formaciones políticas suelen dotarse de diferentes instrumentos 
ideológicos destinados a justificar su ejercicio de la violencia. En la Edad Media, el 
periodo aquí estudiado y una época profundamente marcada por la conflictividad bélica, 
los valores morales, políticos, jurídicos e ideológicos, así como las diferentes esferas de 
la existencia, estaban profundamente impregnados por la religión, siendo casi 
imposible, como ya hemos comentado, disociar lo laico de lo religioso.79 De este modo, 
la religión se convirtió en uno de los más importantes discursos de legitimación de la 
violencia. 
En este sentido, el presente estudio entenderá por “violencia religiosa” aquella 
violencia explicada o justificada, por sus proponentes y/o perpetradores, en términos 
																																																								
77 Abbink, 2000: xi-xvii; Abbink, 2000b: 77-100. Véanse otras definiciones de violencia en, por ejemplo, 
Riches, 1986: 1-27; Stewart y Strathern, 2002. 
78 En este sentido, como estableció Hannah Arendt, poder y violencia son conceptos opuestos. Cuando 
uno incrementa el otro disminuye. Arendt, 1970. 
79 García Fitz, 2004: 15 y ss. 
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religiosos. Es decir, aquella violencia a la que se asocia un discurso religioso. Por tanto, 
esta noción de “violencia religiosa” explica y analiza tan solo el significado que tiene 
para los que llevan a cabo dicha violencia. Asimismo, se deja de lado el debate sobre si 
la religión puede tener una naturaleza violenta para reconocer el potencial que la 
religión tiene a la hora de legitimar la violencia. 
Por supuesto, esto no quiere decir que la religión sea el único medio de 
legitimación de una acción violenta concreta. Como hemos dicho, la religión está 
relacionada, sobre todo en el mundo premoderno, con muchas otras realidades, de las 
que de hecho forma parte. Como construcción cultural, está vinculada con numerosos y 
diversos factores, como la identidad, que pueden servir también de instrumentos de 
justificación de la violencia. De hecho, en muy pocas ocasiones la religión es el único 
medio de legitimación de una acción violenta, combinándose casi siempre con otros que 
se pondrán más o menos de manifiesto dependiendo de las fuentes de análisis que 
utilicemos o los actores que estudiemos. 
 
  b- Guerra santa 
 
   Consideraciones previas y definiciones propuestas 
 
La expresión discursiva más radical de esta idea de violencia religiosa es la 
noción de guerra santa. Es decir, el discurso de justificación de la violencia a través de 
la religión alcanza su máxima expresión cuando se traduce en la sacralización de la 
guerra.  
Como concepto, la “guerra santa” es fundamentalmente un producto artificial, 
un instrumento historiográfico construido para la interpretación de ciertos fenómenos 
históricos. En este sentido, aunque el término aparece en la cronística cruzada a 
comienzos del siglo XII y traslada una realidad conceptual operativa ya desde antes de 
ese momento,80 su utilización como herramienta de análisis histórico deriva del estudio 
de la guerra en su contexto europeo. Esto no quiere decir que no se pueda aplicar a otras 
tradiciones culturales, sino que, sea cual sea su aplicación, como categoría abstracta y 
conceptual que es, debe de ser bien definida y delimitada. 
																																																								
80 En su forma latina y plural, praelia sancta, fue utilizada por vez primera por Guibert de Nogent (m. 
1124). Véase Ayala, en prensa b. 
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Al igual que ocurre con otros términos referidos historiográficamente a la Edad 
Media, como el de “feudalismo” o el de “cruzada”, los autores del medievo nunca 
llegaron a definir con claridad la “guerra santa”. De hecho, si se analizasen aquellos 
textos en los que se relaciona la acción bélica con elementos o argumentos sagrados o 
religiosos, el resultado demostraría que los contenidos de aquella vinculación entre 
guerra y religión son multiformes y variables según las circunstancias.81  
Como era de esperar dada la variedad de experiencias religiosas humanas, hay 
muchas expresiones diferentes de “guerra santa”. La divinidad puede determinar el 
resultado antes del comienzo de la batalla o incluso luchar en nombre de su pueblo. O 
este podría luchar en nombre de la deidad (o lo que simboliza), de los ideales de la 
religión, o contra las ideas falsas de religiones o pueblos opuestos. Asimismo, la 
autoridad divina para la guerra se puede establecer directamente por la palabra del dios 
comunicada a través del habla o la escritura, o indirectamente a través de un profeta, 
sacerdote o funcionario religioso que determina la sanción de la divinidad mediante, por 
ejemplo, medios oraculares. Un espectro tan amplio de paradigmas de guerra santa 
refleja los variados entornos culturales y religiosos en los que se puede encontrar. 
Además, se pueden observar paralelos entre las diversas expresiones debido a la 
influencia histórica o simplemente debido a similitudes fenomenológicas. Es decir, no 
existiría una idea de guerra santa sino muchas nociones de guerra santa o, mejor, 
numerosas “guerras santas”, muchas formas a través de las cuales una contienda bélica 
se puede sacralizar.  
En este sentido, Johnson propuso que más que como una noción unitaria, la 
guerra santa debía entenderse como un conjunto de ideas o fenómenos relacionados.82 
Como dice García Fitz, tal vez incluso sería conveniente utilizar términos específicos 
para cada caso, pero hay que reconocer que el concepto de “guerra santa” está tan 
arraigado –no solo en la historiografía, sino también en el lenguaje común– que es 
difícil prescindir de él.83 Por ello, es necesario intentar construir un marco de utilización 
y aplicación de la noción que pueda incluir las múltiples formas en las que esta se 
expresa y que, a su vez, no se difumine debido a su amplitud. 
En las diferentes conceptualizaciones que de “guerra santa” se han propuesto, se 
han vinculado a la idea diversos rasgos definitorios. Alexander P. Bronisch realizó una 
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buena síntesis de ellas que, a continuación, vamos a seguir, introduciendo algún 
añadido. 84  Debemos también puntualizar que muchos de los elementos de estas 
definiciones, aunque fueron realizadas para el contexto cristiano, son también aplicables 
a otras tradiciones como la islámica: el protagonismo de Dios, la defensa de la religión, 
la participación de autoridades religiosas, las recompensas espirituales… 
Algunos autores se centran en la idea de una guerra luchada por Dios y por la 
Iglesia, dirigida por la propia divinidad, donde la confianza en ella como condición para 
la victoria y el pensamiento de que el resultado de la batalla sirve de demostración de la 
veracidad de la fe serían elementos propios de la “guerra santa”.85 Otros han opinado 
que una “guerra santa” solo puede ser aquella en la que los objetivos son solo religiosos, 
sin que haya ninguno de carácter profano.86 Según esta visión, la idea de “guerra santa” 
sería solo teórica y nunca podría llevarse a la práctica, ya que requeriría de una sociedad 
en la que lo religioso estuviera totalmente separado del resto de ámbitos, algo que, 
como hemos visto, no es concebible en el mundo premoderno. Incidiendo en la relación 
entre lo sagrado y lo profano, Riley-Smith opinaba que la “guerra santa” es aquella en 
que se cumple un servicio religioso, que se libra sobre la base de las normas de una 
guerra justa y en cumplimiento de la voluntad divina. Por ello, solo podían llevarse a 
cabo cuando el orden secular estaba inextricablemente vinculado con los propósitos 
divinos.87 
Los hay también que defienden que la “guerra santa” es aquella que se realiza 
por ideales de la fe y basándose en la autoridad de Dios o de un dirigente religioso.88 Es 
decir, en el ámbito cristiano es aquella contienda que se realiza a favor de la cristiandad, 
para la defensa y expansión de la Iglesia, y bajo la tutela de esta.89 Así, la forma pura de 
“guerra santa” sería la doctrina de la falta de ley entre los paganos, y de la obligación de 
someterlos al dominio cristiano.90 Por otro lado, algunos investigadores pusieron el foco 
en la perspectiva de aquellos que realizaban la acción bélica. Para ellos, la “guerra 
santa” es una guerra ofensiva o defensiva que es considerada como tal, como “santa”, 
por los que la libran. Los cristianos habrían estado convencidos de defender al mismo 
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88 Villey, 1942; Russell, 1975; Bainton, 1986. 
89 Mayer, 1965. 
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tiempo sus bienes materiales y espirituales.91 Asimismo, otros autores han incidido en 
algunos de los elementos individualizadores que permitirían detectar si estamos ante 
una guerra santa. Entre estos destacarían, por ejemplo, la remuneración espiritual y la 
salvación del combatiente.92 
Carlos de Ayala definió la “guerra santa” como “toda aquella que en la 
perspectiva interesada o en la percepción real de quienes participan en ella ha sido 
querida, cuando no ordenada, por el mismo Dios”. Más aún, de su propuesta es 
interesante subrayar la idea de que la noción se ha ido cargando, con el paso del tiempo, 
de factores históricamente coyunturales que la han ido enriqueciendo y complejizando. 
Por ello, a través de esos elementos es capaz de establecer una cronología en la que se 
manifiesta el lenguaje específico de cada esquema de “guerra santa”: un primer modelo 
“sacrificial” o “propiciatorio”, un segundo “testimonial” o “martirial”, un tercero 
“expansivo” o “misional”, y un cuarto “restaurador” o “reconquistador”. Desde el punto 
de vista cristiano, la cruzada sería la expresión más acabada de la guerra santa e 
incluiría esos rasgos: sería manifestación de una voluntad restauradora, medio espiritual 
de salvación, medio de defensa de la fe, y cauce del control territorial de la Iglesia.93 
Bronisch, por su parte, destaca que la “guerra santa” es una acción bélica cuyo 
origen está en la providencia divina, al contribuir a la realización del plan de salvación. 
Sería por tanto una empresa militar que Dios ordena iniciar a sus fieles o que le impone 
por medio de la amenaza de otro pueblo, que en este caso aparece como su instrumento. 
La deidad misma hace acto de presencia al dirigir la campaña por medio del rey, que 
actúa como su herramienta, y vencer a los enemigos a través de su ejército. Igualmente, 
la motivación para la guerra santa está radicada en los preceptos de la propia religión y 
no en la del adversario infiel. Es decir, y esto es importante, es la parte beligerante, 
aquella que lleva a cabo la “guerra santa”, la que ocupa la posición central del análisis. 
En este sentido, el atributo de “santo”, que se entiende como aquello que está en una 
relación especial con lo divino, hace referencia al contenido religioso-moral que este 
tipo de guerra tiene a los ojos de quienes en ella toman parte.94 De este modo, la guerra 
se presenta como un medio utilizado por Dios para defender a su pueblo de las 
amenazas externas o de las divisiones internas, para expandir la fe o para castigar a sus 
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93 Ayala, 2008b: 17-38. 
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seguidores cuando pecan. Los actos militares trascienden el plano estrictamente político 
o terrenal y adquieren sentido en un horizonte teológico mucho más amplio, el plan de 
Dios, de manera que entran a formar parte de lo sagrado.95 
 
   Nuestra propuesta de conceptualización 
 
Como vemos en todas estas definiciones, el concepto de “guerra santa” se ha 
utilizado para describir diferentes fenómenos: actos bélicos inspirados directamente por 
la voluntad divina, confrontaciones militares dirigidas por las autoridades religiosas, 
guerras realizadas en defensa de la religión o para su expansión, campañas en las que 
los combatientes son remunerados espiritualmente, etc. En esta tesis doctoral vamos a 
proponer un modo de aplicación del concepto a través del cual se puedan abarcar todas 
esas diferentes –pero a la vez, creemos, compatibles– realidades. Para ello, nos 
centraremos en dos cuestiones: el conjunto de imágenes y símbolos del discurso de 
guerra santa mediante los cuales, sin ser excluyentes ni necesarios todos ellos al mismo 
tiempo, podemos afirmar que estamos ante una acción bélica que era entendida por 
aquellos que la llevaban a cabo como sacralizada; y su funcionalidad como herramienta 
de poder en diferentes contextos. 
La guerra santa, por tanto, es fundamentalmente una ideología de justificación 
bélica que actúa como instrumento discursivo que apela a elementos sagrados aceptados 
y compartidos por aquellos a los que va dirigido –subrayamos así la perspectiva, como 
hacía Bronisch, de quienes realizan la guerra santa–, con el que se construye un gran 
esquema de legitimación para diferentes acciones y con el que se obtienen grandes dosis 
de autoridad. En este sentido, debemos entender la guerra santa no tanto como una 
acción concreta y con unos límites bien establecidos, sino como un marco de actuación 
flexible que se va adaptando a diferentes contextos y que diversos actores utilizan para 
justificar sus acciones.  
Asimismo, esa ideología, esa herramienta discursiva que llamamos guerra santa, 
tiene un lenguaje concreto que se manifiesta mediante una simbología y unos rasgos 
propios –recordemos los elementos que Carlos de Ayala proponía para su cronología–, 
y una puesta en escena, una liturgia y unos rituales que han sido descritos, sobre todo 
por la tradición alemana, como la “fenomenología de la guerra santa”. En este sentido, 
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como decía Carsten Colpe, al parecerse en su mayor parte todas las guerras por el modo 
en que se libran, para juzgar sobre su carácter de santas hay que preguntarse por la 
morfología y función de los fenómenos y acciones que son sin duda religiosos o, al 
menos, por aquellos que lo son más claramente, y merecen el atributo de santidad.96 
Los rasgos discursivos que consideramos más importantes a la hora de analizar 
la guerra santa y su lenguaje, y de detectar por tanto su presencia, son los enunciados a 
continuación. A su vez, como veremos, tienen unos elementos propios de ritualización, 
una fenomenología. 
 
-Presencia de Dios en la contienda y auxilio a sus guerreros. Se puede observar 
mediante imágenes como la aparición de ángeles en la batalla o los milagros. Asimismo, 
hay también una serie de símbolos y rituales que muestran la participación directa de 
Dios en la guerra: estandartes bendecidos, liturgia bélica y uso de reliquias como medio 
de conexión con la divinidad en el contexto militar, realización de campañas en fechas 
consideradas sagradas, etc. 
 
-Carácter misionero de la guerra y de defensa de la religión considerada como verdadera 
ante adversarios conceptualizados como enemigos de Dios. Se manifiesta, por ejemplo, 
a través de rituales como la invitación a la conversión, los anuncios de campaña o la 
purificación del territorio conquistado y la destrucción de los símbolos de carácter 
religioso del enemigo. 
 
-Carácter meritorio desde el punto de vista religioso, e incluso salvífico, de la guerra. La 
mejor evidencia discursiva de este rasgo es el martirio, aunque también hay otros como 
la necesidad de que los guerreros entren en batalla en un estado de pureza y de correcta 
intención. 
 
Todos estos rasgos discursivos y esta fenomenología serán tenidos en cuenta y 
estudiados en este trabajo a la hora de analizar el discurso de guerra santa en al-
Andalus. 
 Por otro lado, esta aproximación amplia al análisis de la guerra santa nos lleva a 
no limitar esta noción terminológicamente en el léxico árabe-islámico. Es decir, aunque 
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el término ŷihād será utilizado como el principal sinónimo de guerra santa allí donde 
sea preciso y evidente siguiendo nuestra propuesta conceptual,97 habrá otras palabras 
como gazwa, qitāl, ḥarb o fatḥ que también usemos de ese modo.98 E, incluso, también 
podremos definir como guerra santa otros fenómenos en los que estén presentes algunos 
de los rasgos discursivos antes comentados, aunque en las fuentes no sean descritos con 
términos relativos al campo semántico de la guerra. 
 La segunda cuestión, como hemos indicado, en la que centraremos nuestra 
propuesta de conceptualización de la guerra santa, es su funcionalidad como 
herramienta de poder. Como veremos a lo largo de este estudio, el discurso de guerra 
santa y su conducción y realización se convirtieron en un potente instrumento de 
construcción de autoridad y de justificación política.  
Así, y siguiendo lo enunciado por autoras como Abigail K. Balbale para el 
contexto musulmán, la ideología de ŷihād fue utilizada por diferentes grupos 
competidores, siendo su lenguaje central en la legitimación de las dinastías del período 
islámico medieval, cuestión visible, por ejemplo, en la cronística, en las monedas o en 
la poesía panegírica. Asimismo, incluso cuando la doctrina se hizo más estable en las 
fuentes jurídicas a partir del siglo IX, su discurso y práctica continuó mostrando mucha 
variedad y ambivalencia. En particular, persistió la tensión entre los diferentes actores 
sobre quién controlaba la guerra santa y el poder que confería, lo que indica muy bien la 
capacidad de esta como herramienta política.99  
Es decir, el ŷihād se convirtió en un medio con el que reclamar mayor autoridad. 
No era, por tanto, una doctrina única y estable de la que los gobernantes musulmanes se 
podían apropiar, sino más bien uno –de los más importantes, como veremos– entre los 
muchos discursos ideológicos que los soberanos –y sus competidores– desarrollaron 
para construir su poder y que, además, estaba en permanente reelaboración. De este 
																																																								
97 Patricia Crone defendió que, aunque “guerra santa” es un término de tradición occidental, parece 
adecuado para describir a aquella guerra ordenada por Dios, que es como, según ella, el ŷihād era 
concebido. Como argumenta, “[t]he holiness lay entirely in the fact that God’s will was being done”. 
Crone, 2004: 362-363. Por otro lado, nuestra propuesta conceptual evita también levantar, como algunos 
autores han hecho, límites legales al concepto de ŷihād atendiendo a los tratados jurídicos. Es decir, no 
buscaremos comprobar si una campaña es “legal” o no analizando si cumple todos los requisitos de la 
doctrina jurídica del ŷihād. Creemos que el discurso de la guerra santa en el islam y su presentación en 
diversos tipos de fuentes es mucho más amplio, complejo y polifacético. 
98 Sobre esta cuestión véase Bonner, 2006: 2 y ss. En el discurso de guerra santa otomano, por ejemplo, se 
utiliza mucho más el término gazwa que ŷihād y el término gāzī que muŷāhid. Véase Çikin, 2014: 21 y 
ss. 
99 Balbale, 2014: 87-106. Véase también Bonner, 1996. 
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modo, la retórica de la conducción de la guerra santa, de la defensa de la fe y las 
fronteras del islam, y del combate contra la infidelidad, se utilizó para legitimar 
numerosas acciones de poder que muchas veces poco tenían que ver con esa “lucha en 
el camino de Dios”, pero que encontraban en esta y su discurso el instrumento perfecto 
para justificarse. La guerra santa, por tanto, debe conceptualizarse también como una 
herramienta política. 
Asimismo, para estudiar esta faceta de la guerra santa utilizaremos en esta tesis 
doctoral, en los capítulos relativos al análisis de su discurso,100 el modelo de ŷihād 
centralizado versus ŷihād descentralizado que propuso, aunque no en estos términos, 
Michael Bonner para el contexto oriental de la frontera bizantino-arábiga,101 y que más 
tarde desarrollaron otros autores como Deborah Tor.102 
Este esquema defiende que la autoridad central, representada por un soberano-
guerrero, un califa-gāzī, persigue el monopolio de la violencia religiosa, en especial de 
la guerra santa, y de la legitimidad que esta confiere. El ŷihād –centralizado– se 
convierte así en una herramienta política contra el poder centrífugo de, por ejemplo, los 
señores de frontera o los ulemas-guerreros, que a su vez utilizan también el ŷihād –
descentralizado– como medio de legitimación y de construcción de su autoridad. Es 
decir, el modelo enfatiza la pugna que sostienen diversos poderes por el capital político 
y simbólico que otorga la conducción de la guerra santa. 
Por último, es necesario que tratemos un aspecto más de la idea de guerra santa 
como herramienta de poder. Lógicamente, para que la violencia se pueda justificar a 
través de la religión y para que la guerra santa se pueda definir como un instrumento 
político, su discurso debe ser efectivo, es decir, debe producir un efecto en la audiencia 
al que va dirigido, que a su vez debe entender su lenguaje. No puede ser solo un 
elemento de mera retórica. Tiene que producir adhesiones entre la sociedad que deriven 
en la legitimación del poder que lo enarbola y en la construcción y consolidación de su 
autoridad. En este sentido, que se utilice una y otra vez a lo largo de toda la historia 
medieval del islam –y no solo de este– es un buen indicativo de que esa recepción se 
produjo por parte de la audiencia. Si no funcionase, no se utilizaría de manera tan 
insistente. Es decir, si se pone en marcha un discurso como el de guerra santa es porque 
																																																								
100 Véanse capítulos 2, 4 y 6. 
101 Este contexto, junto al fatimí, serán analizados brevemente en el segundo capítulo a modo de ejemplos 
paralelos y comparativos. 
102 Bonner, 1996; Tor, 2005; Tor, 2007. A lo que hemos llamado ŷihād descentralizado, Tor lo bautizó 
como “privatizado”. Una buena síntesis de ese modelo en Haug, 2011: 634-643. 
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se espera que tenga cierta capacidad de movilización o porque se entiende que recibirá 
un grado significativo de reconocimiento social,103 produciéndose, como indica García 
Fitz, “una confluencia entre el mensaje propuesto y el conjunto de representaciones 
mentales a través del cual una sociedad determinada percibe el mundo e interpreta la 
realidad”.104  
En este sentido, tiene mucha influencia que la ideología de guerra santa y sus 
rasgos discursivos apelen directamente a elementos –como el sentido de pertenencia, la 
identidad, o la alteridad– que buscaban influir en las emociones de la audiencia. Un 
claro ejemplo es el uso, en el contexto del llamamiento a la Tercera Cruzada, de 
imágenes sacrílegas en las que se observa a un guerrero musulmán pisoteando con su 
caballo la tumba de Jesús.105 Como dijo recientemente en una entrevista el periodista 
británico y exdirector de The Guardian, Alan Rusbridger, “los políticos que tienen éxito 
son los que apelan a las emociones”.106 
 
1.3- El estudio de la memoria de las primeras batallas del islam 
 
A- La narrativa en torno a las primeras batallas del islam: las obras de magāzī y 
futūḥ 
 
A caballo entre textos historiográficos y narraciones épicas, los relatos de 
magāzī y futūḥ hacen referencia, a grandes rasgos, a las primeras batallas y conquistas 
llevadas a cabo por la comunidad islámica. En concreto, a las expediciones militares 
lideradas por el profeta Muḥammad en el caso de las magāzī, y a las conquistas 
realizadas por los primeros califas del islam en el de las futūḥ. Por ello, estas obras 
serán la principal herramienta (aunque no la única) con la que en esta tesis doctoral 
estudiaremos la producción y reproducción de memoria sobre las primeras batallas del 




103 Y, desde luego, lo tuvo. Por ejemplo, en los 18 meses inmediatamente posteriores al Concilio de 
Clermont debieron de ser cerca de cien mil las personas que se sintieron lo suficientemente conmovidas 
como para responder al llamamiento del papa. Tyerman, 2016: 75. 
104 García Fitz, 2004: 15. 




  a- Las magāzī y sus orígenes 
 
El término magāzī –plural de magza que, literalmente, significa “lugar donde 
una incursión bélica (gazwa) fue llevada a cabo”– parece que ya desde tiempos de la 
obra de al-Wāqidī (m. 822) a principios del siglo IX, el Kitāb al-magāzī, si no antes, ha 
hecho referencia a las expediciones del Profeta relativas a la época de Medina.107 La 
primera de estas historias contada por al-Wāqidī es la de una partida de treinta hombres 
liderada por Ḥamza b. ‘Abd al-Muṭṭalib que en el 623 interceptó una caravana de 
qurayšíes que iba desde La Meca a Siria por la ruta costera. La última es una expedición 
dirigida por Usāma b. Zayd con 3000 hombres en dirección a Siria en el 632, justo 
después de la muerte del Profeta. Para al-Wāqidī y el resto de autores, parece que el 
término magāzī incluía desde expediciones y batallas como Uḥud o Ḥunayn, hasta 
asesinatos individuales como el de Ka‘b b. al-Ašraf, pasando por viajes “diplomáticos” 
para la firma de tratados con los politeístas. 
Hasta entonces, obras de magāzī como las de ‘Urwa b. al-Zubayr (m. c. 713),108 
al-Zuhrī (m. 742) o Mūsà b. ‘Uqba (m. 758),109 habrían servido para transmitir cualquier 
material biográfico sobre el Profeta así como también eventos sobre el gobierno de los 
cuatro primeros califas.110 La más estrecha concepción de las magāzī introducida por al-
Wāqidī coincidió con la incorporación de la noción de sīra por parte de Ibn Hišām (m. 
834) en su recensión de la biografía de Muḥammad compuesta por Ibn Isḥāq (m. 767), 
obra que comprendía ya toda la vida del Profeta, desde época preislámica hasta su 
muerte. Desde entonces, el término sīra comenzó a utilizarse para referirse a la 
biografía completa de Muḥammad, mientras que el de magāzī quedaría, más o menos, 
relegado a la narración de sus expediciones. No obstante, ambos conceptos siguieron 
siendo intercambiables en numerosas obras. 
Es difícil saber cómo de amplio sería el espectro de estas magāzī primitivas, ya 
que solo han sobrevivido como recensiones posteriores o fragmentos citados en otras 
																																																								
107 Véase al-Wāqidī, 2011; Horovitz, 2002; Paret, 1930; Schacht, 1953: 288-300; Jones, 1998: 193-228; 
Hinds, 1983: 57-66; Kister, 1983: 352-367; Hinds, 1986: 1161-1164; Mujīb al-Masrī, 2000; Ma‘mar b. 
Rāšid, 2014: xv-xix; Pavlovitch, 2017: 65-78. 
108 Algunos autores defienden que ‘Urwa b. al-Zubayr nunca llegó a componer una obra de magāzī y que 
tan solo fue un transmisor de relatos sobre el Profeta. Véase Landau-Tasseron, 2004: 45-91. 
109 Schoeler, 2000: 67-97. Entre los primeros transmisores de noticias sobre el Profeta y, por tanto, de sus 
magāzī, estarían nombres como ‘Ubayd b. ‘Umayr (m. 687-688) o Abān b. ‘Uṯmān (m. c. 714-724). 
Horovitz, 2002: 6 y ss.; Juynboll, 1994: 151-194; Ma‘mar b. Rāšid, 2014: xxi-xxii. 
110 Maher Jarrar opina de forma distinta. Para él las magāzī eran tan solo una parte de la sīra, y este 
último término estaría ya en uso desde época de al-Zuhrī. Jarrar, 2000: 98-153. 
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obras. El documento relevante más temprano es un papiro datado por Grohmann a 
principios del siglo VIII que contiene algunos detalles de la batalla de Badr.111 Sin 
embargo, está demasiado incompleto para que podamos hacernos una idea de cómo eran 
esas primeras obras sobre las batallas del Profeta, que solo conocemos por 
transmisiones y citas posteriores. 
Por ejemplo, Horovitz piensa que la de Mūsà b. ‘Uqba podía no solo contener 
historias de los rāšidūn sino también del periodo omeya. Aunque Schacht no está de 
acuerdo con esta idea, otras evidencias parecen mostrar que estas primeras magāzī sí 
incluían al menos a los califas llamados ortodoxos. En este sentido, lo que sí contenían 
estas obras eran las expediciones no solo lideradas directamente por el Profeta –el 
número de las cuales podía variar dependiendo del autor–, sino también las enviadas por 
él, las denominadas sarāyā, que a su vez podían ser también episodios de todo tipo, no 
solo acciones militares.112 
Algunos autores han explicado el cambio de terminología –de magāzī a sīra– 
para referirse a la vida del Profeta a través de una transformación en la concepción de 
un Muḥammad líder de la comunidad y conductor de la guerra santa a uno legislador y 
ejemplo de conducta.113 Para esto último, una noción como la de sīra, que refleja una 
“manera de actuar”, sería mucho más apropiada. No obstante, la guerra sería también 
parte de este camino a seguir, y el plural de sīra, siyar, se comenzó a usar en 
colecciones de hadiz y libros de derecho para hacer referencia a las reglas bélicas.114 
Desde luego, una aplicación práctica del estudio de las magāzī en sentido estricto fue la 
configuración de un corpus de fiqh dedicado al ámbito de la guerra. Sin embargo, 
muchas de las obras de sīra y de magāzī –siendo el ejemplo más paradigmático, por ser 
la que más éxito tuvo, la de Ibn Isḥāq– no gozaron de gran crédito por parte de los 
juristas, debido a su supuesta poca fiabilidad en la transmisión de materiales y a sus, a 
veces, oscuras fuentes.115 
																																																								
111 Grohmann, 1963; Kister, 1964: 233-236. 
112 Véase Tantāwī, 1990: 21. Ibn Isḥāq, al igual que otros muchos biógrafos del Profeta, aunque enumera 
por separado las campañas directamente dirigidas por Muḥammad de las sarāyā, al narrarlas deja de lado 
esta distinción para seguir un orden puramente cronológico. Ibn Isḥāq, 1955: 659-660. 
113 Robinson, 2003: 29.  
114 Pueden aparecer también bajo el título de ŷihād, como en el Muwaṭṭa’. Al-Bujārī (m. 870), por su 
parte, incluía también un capítulo denominado ŷihād y otro denominado magāzī, aunque parece la 
excepción entre los compiladores del siglo IX. Hinds, 1986: 1161-1164. 
115 Hinds, 1986: 1161-1164; al-Dawoody, 2011. 
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Lo cierto es que tanto la sīra –y las magāzī– como las obras de sunna tratan el 
mismo tema central: la vida del Profeta y sus compañeros, y ambas utilizan la misma 
fuente de conocimiento: el hadiz. Pero mientras que las primeras constituyen una 
narración con un supuesto carácter histórico sobre la formación de la comunidad 
islámica,116 la sunna trata las tradiciones proféticas como precedentes legales que 
regulan la vida de la umma. La relación entre ambos discursos sobre el Profeta, el 
histórico y el legal, ha derivado en cuestiones sobre su mutua dependencia y la 
cronología de su aparición.117 
Por ejemplo, la comparación entre las obras de magāzī de Ibn Isḥāq y al-Wāqidī, 
por un lado, y la colección de tradiciones jurídicas de al-Bujārī, por otro, llevó a John 
Wansbrough a plantear una progresión de sīra a sunna donde la narrativa extensa pero 
laxa se transformó en un ejemplo conciso, y las preocupaciones míticas se convirtieron 
en preocupaciones normativas. De acuerdo con esta secuencia de desarrollo, 
Wansbrough describió el proceso como la extracción del precedente de su dimensión 
histórica. 118  Otros autores, al contrario, consideran que esta visión es demasiado 
reduccionista y que el fenómeno podría estar también ocurriendo al revés,119 del hadiz a 
la sīra, cuestión que ya indicó Schacht.120 Asimismo, Schoeler ha demostrado cómo en 
algunas narraciones, al-Bujārī, lejos de extraer el precedente normativo del relato 
histórico, se mantiene fiel a los textos más primitivos, como el de al-Zuhrī.121 
 
  b- El nacimiento de los relatos de futūḥ 
 
En cuanto a los relatos de futūḥ,122 es decir, de las conquistas del islam tras la 
muerte del Profeta, parece que comienzan a surgir a mediados del siglo VIII con textos 
como el Kitāb al-ridda wa al-futūḥ de Sayf b. ‘Umar (m. c. 796) o las Futūḥ al-Šām de 
Abū Mijnaf (m. 774), en las que luego, a finales del siglo VIII y principios del IX, se 
																																																								
116 Según Kister, las primeras narraciones sobre la vida del Profeta tendrían un carácter popular y 
edificante y circularían entre los creyentes de forma extensa, siendo leídas y discutidas en las mezquitas. 
Kister, 1983: 352-367. 
117 Pavlovitch, 2017: 65-78. 
118 Wansbrough, 1978. 
119 Goerke, 2011: 171-185. 
120 Schacht, 1950: 180-189. 
121 Schoeler, 2011: 83 y ss. 
122 El término fatḥ (pl. futūḥ) que, literalmente, significa “apertura”, refleja la concepción tradicional 
islámica de que las conquistas estaban legítimamente motivadas por Dios para liberar a las tierras 
adquiridas del politeísmo. Véase Donner, 2016: 1-14; García Sanjuán, 2016: 31-50; Ibrahim, 2018: 8 y ss. 
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basaron obras como las de al-Qudāmī o al-Azdī. Más adelante, este tipo de narrativa se 
consolidaría con obras generales como las Futūḥ al-buldān de al-Balāḏurī (m. 892), de 
carácter más regional como la de Ibn ‘Abd al-Ḥakam (m. c. 870) relativa a Egipto y el 
norte de África, o en los relatos incluidos en los grandes textos historiográficos con 
ánimo totalizador como el de Jalīfa b. Jayyāṭ (m. 854) o el de al-Ṭabarī (m. 923).123 
Los eventos que cubren estos textos son diversos y dependen de cada caso. Las 
futūḥ de al-Azdī, por ejemplo, comienzan con el relato de cómo Abū Bakr escribió a los 
musulmanes yemeníes para que apoyasen militarmente las campañas dirigidas contra 
Siria y termina con la muerte en el año 640 de Yazīd b. Abī Sufyān, gobernador de 
Damasco y uno de los comandantes musulmanes en la célebre batalla de Yarmūk (636). 
Es decir, ni siquiera cubre la cronología de los dos primeros califas, Abū Bakr y ‘Umar. 
Las futūḥ de al-Wāqidī, sin embargo, tienen una perspectiva más amplia.124 Comienzan 
con la muerte del Profeta y narran no solo la conquista de Siria sino también la de 
Egipto e Iraq, para terminar relatando la de la región egipcia de al-Bahnasa. Más aún, 
las futūḥ de Ibn A‘ṯam al-Kūfī, contemporáneo de al-Azdī, empiezan con la elección de 
Abū Bakr y llega a incluir relatos de los primeros califas abasíes, en concreto hasta el 
periodo de al-Ma’mūn (m. 833).125 
Fred Donner, en su estudio sobre las narrativas en torno a los orígenes del islam, 
establece que las obras de futūḥ existentes están esencialmente compuestas de dos tipos 
de material. Por un lado, contienen informaciones que entienden las conquistas desde el 
punto de vista del gobierno central, como por ejemplo las noticias sobre el 
nombramiento y el despido de comandantes. La mayor parte de estos relatos serían de 
origen medinés, debido a que las primeras conquistas fueron dirigidas desde Medina y 
se podría esperar que los medineses hubieran conservado alguna información sobre 
estos asuntos. Por otro lado, las futūḥ también contienen mucho material sobre eventos 
ocurridos in situ, es decir, batallas en diversos frentes, tratados con varias ciudades y 
localidades, etc. Este material, por su parte, parece derivarse principalmente de fuentes 
regionales o locales de origen iraquí, sirio, egipcio…126  
																																																								
123 Brunschvig, 1942-1947: 108-155; Conrad, 1987: 28-62; Landau-Tasseron, 1990: 1-26; Khalidi, 1994: 
62 y ss.; Mourad, 2000: 577-593; Robinson, 2003: 24 y ss.; Mazor, 2007: 17-45; Scheiner, 2007: 1-16; 
Scheiner, 2012: 151-176; Shoshan, 2016: 6 y ss.; Ibrahim, 2018: 36 y ss.; al-Azdī, en prensa. 
124 Sobre el debate en torno al momento de redacción de esta obra véase epígrafe 5.1. 
125 Scheiner, 2012: 151-176. 
126 Donner, 1998: 174 y ss. 
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Asimismo, Albrecht Noth y Lawrence Conrad propusieron la siguiente 
evolución en torno a la composición de las obras de futūḥ: primero habrían aparecido 
colecciones de relatos sobre ciudades y batallas particulares; luego, estos se habrían 
combinado para formar colecciones provinciales; y, finalmente, los textos de carácter 
provincial se habrían fusionado para dar lugar a amplias recopilaciones sobre el tema 
general de las conquistas islámicas.127 
 
B- Balance historiográfico general sobre el estudio de las magāzī y futūḥ 
 
Este tipo de textos de magāzī y futūḥ han recibido una atención concretada en 
varios trabajos específicos que, sobre todo, han tenido que ver con la función que 
desempeñaban en la elaboración de la biografía del Profeta, con la reconstrucción de las 
fuentes más antiguas con las que analizar la aparición y primera expansión del islam, así 
como con el estudio de la naciente conciencia histórica e historiográfica islámica.128 
Asimismo, en los últimos años se han venido traduciendo a lenguas occidentales 
algunos de los textos orientales clásicos y pioneros de estos géneros, como el Kitāb al-
magāzī de al-Wāqidī, las magāzī de Ibn Rāšid, o las futūḥ de al-Azdī, uniéndose así a 
traducciones ya existentes como la de Ibn Isḥāq/Ibn Hišām o la de al-Balāḏurī.129 En 
este apartado realizaremos un breve balance historiográfico del estudio de las obras de 
magāzī y futūḥ, señalando, sin ánimo de ser exhaustivos debido al volumen de trabajos 
que han abordado esta cuestión, las principales líneas temáticas que se han analizado así 
como las diversas aproximaciones que se han planteado. 
En primer lugar debemos mencionar los estudios centrados en el origen y  
desarrollo de la escritura historiográfica en el mundo islámico que incluyen, como no 
podía ser de otra manera, el examen de estos géneros. Los ejemplos son numerosos, con 
obras de síntesis y referencia como la de Duri, Noth y Conrad, Khalidi, o Robinson,130 y 
otras que examinan la cuestión a través de un eje de análisis, como es el caso del libro 
de Petersen en torno a las figuras de ‘Alī y Mu‘āwiya.131  
																																																								
127 Conrad y Noth, 1994: 30 y ss. 
128 Algo parecido, aunque a mucha menor escala, ha ocurrido con la creación y transmisión de este tipo de 
textos en al-Andalus y el Occidente islámico, cuestión que analizaremos en los capítulos 3, 5 y 7.  
129 Al-Wāqidī, 2011; Ma‘mar b. Rāšid, 2014; al-Azdī, en prensa; Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955; al-Balāḏurī, 
1916. Hugh Kennedy está preparando una nueva traducción de al-Balāḏurī. 
130 Duri, 1983; Conrad y Noth, 1994; Khalidi, 1994; Robinson, 2003. Véase también el volumen editado 
por Lawrence Conrad: Conrad, 2007. 
131 Petersen, 1964. 
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Asimismo, hay quienes, desde una metodología más revisionista y acorde a las 
tendencias que desde los años 70 han caracterizado a los estudios sobre el Early 
Islam,132 han abordado la pregunta de cómo los primeros musulmanes se interesaron por 
el pasado de su comunidad y elaboraron un relato histórico sobre él. Entre ellos, destaca 
Fred Donner, quien sostiene que la respuesta está en el análisis del énfasis o el olvido 
que en la tradición historiográfica islámica se da a ciertos temas. Es decir, se trataría de 
identificar cuáles son las grandes líneas temáticas dentro de esas primeras obras de 
historia y desentrañar qué fenómenos y procesos las generaron. Y, entre ellas, están las 
futūḥ, que serían un tema que el autor denomina de “inception” y que tendría como 
objetivo explicar –y justificar– la forma en que surgió la hegemonía musulmana –y 
árabe– sobre los infieles dentro del estado islámico, y relatar cuándo determinadas 
regiones y ciudades se incorporaron a esa formación política en expansión. Según 
Donner, la creación de narraciones de futūḥ habría servido también a otros dos fines 
más: para que varios individuos, familias o tribus pudieran reivindicar, desde la 
perspectiva de una legitimación genealógica, el haber participado en los eventos de la 
“edad de oro” del islam temprano; y como medio de exhortación a la guerra santa.133 
Noth y Conrad ya habían apuntado que los relatos de magāzī y de futūḥ, dentro 
de la tradición historiográfica islámica, no tenían valor en relación a los datos que 
mostraban sino en relación a las reivindicaciones y propósitos que había detrás.134 
Igualmente, Norman Calder opinó que las historias de conquista como las de al-
Balāḏurī debían ser reconocidas como portadoras de mensajes ideológicos y jurídicos y 
no tanto como transmisoras asépticas de información.135 De manera parecida, Chase 
Robinson argumentó que escribir la historia militar de las conquistas sobre la base de la 
historiografía árabe temprana implica un malentendido de su carácter.136 
Por otro lado, son también numerosos los estudios que se han centrado 
directamente en los géneros de magāzī y futūḥ, en algún aspecto en concreto de ellos o 
en alguna obra específica. En este sentido, el trabajo que abrió el camino fue el análisis 
de Horovitz de las primeras biografías del Profeta, publicado originalmente en los años 
1927-1928. La tesis principal que planteó, y que ha marcado en sumo grado el estudio 
de las magāzī y de la sīra, es que la transmisión de los materiales relativos a la vida de 
																																																								
132 En este sentido, la publicación en 1977 de Hagarism marcó un hito. Cook y Crone, 1977. 
133 Donner, 1998: 174 y ss. 
134 Conrad y Noth, 1994. 
135 Calder, 1993. 
136 Robinson, 2003. Véase también Robinson, 2000; Robinson, 2004: 14-39. 
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Muḥammad puede ser trazada hasta los tābi‘ūn, es decir, los seguidores de los 
compañeros del Profeta.137 En cuanto al origen de las obras de futūḥ, un ejemplo de 
estudio específico es el de Amikam Elad.138 
Dentro de este grupo, algunos trabajos se han centrado en la evolución 
cronológica del género así como en la datación de las diferentes obras.139 Para ello, 
James Robson, por ejemplo, propuso utilizar el método del análisis del isnād de los 
hadices, esto es, la cadena de transmisión, para reconstruir y datar los textos de magāzī 
y sīra primitivos.140 Por su parte, otros se han focalizado en las fuentes usadas por las 
diferentes narraciones así como en la relación entre los diversos autores.141 Aunque, sin 
duda, los más numerosos son aquellos que analizan alguna obra en concreto o algún 
aspecto o episodio dentro de ella. Por ejemplo, los hay sobre al-Qudāmī,142 Sayf b. 
‘Umar, 143  ‘Urwa b. al-Zubayr, 144  al-Wāqidī, 145  al-Zuhrī, 146  Mūsà b. ‘Uqba, 147  Ibn 
Isḥāq,148 al-Azdī,149 o Ibn ‘Abd al-Ḥakam.150 
Otro de los grandes temas en los que estos géneros, en este caso el de las 
magāzī, han tenido mucho protagonismo es el de aquellos estudios dedicados al análisis 
de la construcción y reconstrucción de la vida del Profeta y del impacto de su narrativa, 
tendencia de investigación que en las últimas décadas se ha incrementado mucho a 
través de la incorporación de nueva metodología y de fuentes novedosas, incluidos 
materiales extra-islámicos.151 Asimismo, algunos autores se han centrado en exclusiva 
en el estudio de las batallas de época de Muḥammad desde el punto de vista de la 
																																																								
137 Horovitz, 2002. 
138 Elad, 2003: 65-152. Estudios también generales sobre la literatura de magāzī y futūḥ son los de Paret: 
Paret, 1930; Paret, 2008. 
139 Jones, 1998: 193-228. 
140 Robson, 1956: 449-465. 
141 Por ejemplo Hinds, 1979: 3-16; Scheiner, 2012: 151-176; Goerke, 2015: 63-92. 
142 Lecker, 1994: 356-360; Mazor, 2007: 17-45. 
143 Lau, 1978: 103-110; al-Samarra’i, 2002: 531-557. 
144 Schoeler, 2000: 240-275; Schoeler, 2003: 21-28. 
145 Jones, 1959: 41-51; Lecker, 1995: 15-32; Lecker, 1995b: 9-27; Faizer, 1999: 97-106; Little, 2005: 34-
54; Dehghani, 2014: 587-599; Dehghani, 2017. 
146 Duri, 1957: 1-12. 
147 Schacht, 1953: 288-300; Schoeler, 2000: 67-97. 
148 Jones, 1959: 41-51; Wright, 2010: 217-249. 
149 Conrad, 1987: 28-62; Mourad, 2000: 577-593; Scheiner, 2007: 1-16. 
150 Brunschvig, 1942-1947: 108-155. 
151 Véase, por ejemplo, Newby, 1989; Rubin, 1995; Rubin, 1998; Motzki, 2000; Schoeler, 2002: 360-366; 
Donner, 2010; Schoeler, 2011; Rubin, 2011; Powers, 2011; Shoemaker, 2012. 
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historia militar, sin entrar en excesivas consideraciones sobre la naturaleza de las 
fuentes que para ello utilizan.152 
De similar propuesta y objetivos son todos aquellos trabajos que se han 
focalizado en la reconstrucción del primer proceso de conquistas del islam a través de 
un análisis más o menos crítico de las fuentes disponibles, en especial de las de futūḥ.153 
Algunos de estos estudios se han centrado en el examen detallado de varios de los más 
importantes episodios de este proceso de expansión,154 como la toma de Damasco.155 
En relación con todas estas cuestiones, y muchas veces solapándose con ellas, se 
han venido elaborando una serie de trabajos que han estudiado la producción de este 
tipo de literatura en el marco del análisis de los orígenes del islam. Gregor Schoeler ha 
señalado, de forma acertada, que la investigación sobre el Early Islam se divide 
fundamentalmente en dos grupos: los escépticos, que insisten en que todas las 
tradiciones transmitidas, en parte debido a grandes contradicciones internas y relatos 
legendarios, deben ser rechazadas, y los tradicionalistas, que argumentan que la 
transmisión narrativa islámica, a pesar de todos estos defectos, tiene al menos un núcleo 
que puede reconocerse utilizando el método apropiado de crítica textual.156 
La posición escéptica tomó forma y fuerza a finales de la década de 1970, 
cuando John Wansbrough publicó su The Sectarian Milieu. En este libro presentaba la 
literatura de, como él dice, sīra-magāzī como una adaptación islámica de la historia de 
salvación bíblica. En su opinión “the earliest expression of Islamic soteriology consisted 
in membership of the Umma” y es en esos textos de sīra-magāzī donde aparece la más 
temprana formulación de esa identidad musulmana. Asimismo, la evolución Ibn Isḥāq-
al-Wāqidī-al-Bujārī, es decir, el paso de sīra a sunna marcó la transformación de una 
“loosely structured” narratio a un conciso exemplum.157 Poco antes, en 1977, había 
visto la luz el famoso Hagarism de Michael Cook y Patricia Crone, libro en el que 
ponían en duda la propia existencia del Profeta y en el que el islam temprano era 
																																																								
152 Véase, por ejemplo, Salmin, 1933; Rahman, 1980; Hammīdullāh, 2003 
153 Véase, por ejemplo, Donner, 1981; Jandora, 1990; Kaegi, 1992; Kennedy, 2007; Penn, 2012: 69-88; 
Hoyland, 2014; Ibrahim, 2018. 
154 Sharon, 2007: 297-358. 
155 Noth, 1989: 453-462; Scheiner, 2011: 153-180. 
156 Schoeler, 2003: 21-28. Donner ha realizado una categorización historiográfica similar. Donner, 1998: 
20 y ss. Sobre este debate y los partidarios de las diferentes posturas véase también Humphreys, 1988: 87 
y ss.; Borrut, 2011: esp. cap. 1. 
157 Wansbrough, 1978. 
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presentado como un movimiento judío apocalíptico.158 Estas obras marcaron los límites 
de la corriente escéptica, siendo sin duda su posición, como dijo Fred Donner, 
radical.159  
Sin embargo, la aproximación crítica a las fuentes propia de los escépticos, 
aunque se polarizó a partir de los años 70, no se inició entonces. De hecho, se considera 
a Ignaz Goldziher (m. 1921) uno de sus primeros defensores, aunque con un carácter 
mucho más moderado, es decir, más en una línea revisionista que escéptica. Sus 
trabajos sobre hadiz sirvieron como un punto de inflexión en los estudios islámicos: 
demostró que gran parte de lo que la umma musulmana identifica como hadices 
verídicos había sido fabricado por generaciones posteriores debido a razones políticas o 
religiosas.160 La labor de Goldziher la continuaría años después Joseph Schacht.161 
Por último, podríamos definir como otro bloque temático el de aquellos estudios 
que se centran en el marco de producción de este tipo de obras y en la percepción de las 
narrativas que contienen en diferentes contextos. En este sentido, Marina Pyrovolaki 
analizó en su tesis doctoral la creación y recepción de los relatos de futūḥ en diversos 
momentos de la historia medieval y moderna.162 Algo similar hicieron Khalidi y Kecia 
Ali con las narraciones en torno a la vida del Profeta.163 Otro ejemplo muy interesante 
para nuestra propuesta es el de Fred Donner y sus trabajos sobre las tradiciones de 
futūḥ, donde ha definido las primeras conquistas islámicas como “epoch-making 
events” utilizados retrospectivamente para articular ideas de carácter político y 
legitimador.164 Parecida es la aproximación de Kister a la literatura biográfica sobre 
Muḥammad, defendiendo que las constantes luchas entre las diversas facciones políticas 
e ideológicas en la sociedad islámica dejaron su huella en la formación de la sīra: la 
construcción de relatos en torno al Profeta sirvió la causa de gobernantes, pretendientes 
y rebeldes.165  
 
																																																								
158 Cook y Crone, 1977. 
159 Donner, 1998: 20 y ss. 
160 Goldziher, 1971: 15 y ss. 
161 Schacht, 1949. 
162 Pyrovolaki, 2009. El trabajo de Paret sobre lo que él denominó la literatura de futūḥ legendaria se 
enmarcaría también aquí. Paret, 2008: 163-175. 
163 Khalidi, 2009; Ali, 2014. 
164 Véase Donner, 1998; Donner, 2008: xiii-xxxi; Donner, 2016: 1-14. 
165 Ejemplifica esta idea con ejemplos de narraciones positivas sobre al-‘Abbās construidas en época 
abasí, o de la elaboración de un prestigio genealógico a través de la redacción –y manipulación– de listas 
de participantes en las expediciones del Profeta. Kister, 1983: 352-367. 
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C- Nuestra propuesta metodológica en torno a las magāzī y futūḥ: la memoria de 
las primeras batallas del islam 
 
En esta tesis doctoral, cercana al último bloque temático comentado, vamos a 
considerar a los textos de magāzī y futūḥ como los principales productores y 
reproductores de memoria sobre las primeras batallas del islam. Aunque no nos 
limitaremos a ellos para el estudio del recuerdo de esas expediciones, sí serán la 
herramienta más importante para ello. En este sentido, nuestra propuesta metodológica 
de estudio de estas obras se va a insertar en la corriente que entiende la “memoria” 
como el impulso reiterado de recordar el pasado desde perspectivas cambiantes en el 
presente. Es decir, el fenómeno de producción, reproducción, circulación y 
transformación de historias sobre un pasado colectivo; el recuerdo como un acto de 
creación de significado en el presente que entrelaza temas actuales de interés con 
narraciones sobre el pasado. 
Por tanto, este trabajo se enmarca en el campo de los llamados Memory Studies, 
una tendencia de análisis que se pregunta cómo las sociedades recuerdan y cómo esto 
impacta en las relaciones sociales, y que ha emergido con fuerza en las últimas décadas 
muy vinculada, aunque no limitada, a los estudios del Holocausto y su legado, y a la 
recuperación de la obra de Maurice Halbwachs, intelectual asesinado, paradójicamente, 
en el campo de concentración de Buchenwald en 1945. A partir de los años 2000 esta 
corriente se ha institucionalizado, organizado y sistematizado, lo que se puede rastrear a 
través de, por ejemplo, la publicación de importantes obras con carácter de antología 
como el libro The Collective Memory Reader.166  
En el caso del estudio de las narrativas sobre los primeros tiempos del islam, ya 
se han realizado algunos trabajos que utilizan, en mayor o menor grado, este tipo de 
metodología. 167  Veamos tres muestras: Heather Keaney, por ejemplo, analiza el 
recuerdo que de la rebelión contra el califa ‘Uṯmān se genera en los relatos medievales 
																																																								
166 Levy, Olick, y Vinitzky-Seroussi, 2011. Para un buen balance del desarrollo y perspectivas de los 
Memory Studies véase Tamm, 2013: 458-473. 
167 Véase, por ejemplo, Khalidi, 2001: 153-163; Lewental, 2011; Hagler, 2013: 1-27; Borrut, 2015: 249-
282; Sanvant, 2015: 70-89; Savran, 2017. Un ejemplo de estudio modélico, en este caso sobre la memoria 
omeya que se puede rastrear tras la caída de la dinastía, es el libro Entre mémoire et pouvoir de Antoine 
Borrut: Borrut, 2011. La vigencia que está adquiriendo este tipo de estudios ha generado proyectos de 
investigación dedicados a ello. Un ejemplo es “Remaking heritage: memory and oblivion in early Islam” 
financiado por el University Research Council de la Aga Khan University. 
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islámicos.168 Al comparar el tratamiento que de este gobernante se da en la literatura 
pietista y en las crónicas universales, Keaney ha documentado el silenciamiento gradual 
de las narrativas más críticas a favor de aquellas que retratan a ‘Uṯmān como un santo 
compañero del Profeta. De este modo, los diferentes autores analizados transmitieron 
sus perspectivas personales, así como las preocupaciones de su presente, sobre las 
tensiones religioso-políticas que surgieron a través de la revuelta contra el tercer califa 
“ortodoxo”. 
Por su parte, Manan Asif se centra en una obra de fatḥ, el Chachnama de ‘Alī 
Kūfī, escrito en 1226 en la ciudad de Uch.169 Describe la historia de las regiones del 
Sind desde el año 680 al 716 aproximadamente. En ella, se cuenta la historia del rey 
hindú brahmán Chach y del comandante musulmán Muḥammad b. Qāsim, quien 
conquistó la región y estableció allí el estado islámico. En su aproximación a este texto, 
lejos de buscar, como habitualmente se ha hecho, una reconstrucción de la expansión 
islámica por esta zona, Asif analiza cuál fue el propósito de ‘Alī Kūfī al escribirlo, así 
como qué memoria de la conquista subyace. Es decir, lee la obra desde su lugar de 
producción y observa ese contexto desde la propia perspectiva del texto. Para este autor, 
los relatos de futūḥ contienen en sí mismos poder político y social de su marco de 
creación, y no pueden ser leídos como meros documentos con valor empírico. 
Por último, Boaz Shoshan, ha examinado la tradición histórica de las primeras 
conquistas del islam no para elaborar otro proyecto de reconstrucción de esta expansión, 
sino considerando las principales narrativas de futūḥ que se escribieron como una 
elaboración ideológica.170 Para él, esas narraciones son, sobre todo, historias folclóricas 
sobre un pasado glorioso, un reflejo de las ideas y preocupaciones de sus creadores y 
transmisores, y una respuesta a los intereses del contexto de sus consumidores. Shoshan 
defiende que los relatos de conquista responden a dos objetivos principales: el primero, 
en el que estas narrativas se caracterizan como herramientas para forjar un nicho en la 
memoria colectiva de la comunidad, es el de la reivindicación de prestigio individual, 
tribal o regional por haber participado y sobresalido en las futūḥ. El segundo es el de 
insertar nociones ideológico-teológicas en materiales supuestamente históricos, o, dicho 
de otro modo, construir el relato de esas conquistas tempranas alrededor de esas 
nociones. Y, sin duda, una de ellas fue la de guerra santa, la de ŷihād, una ideología 
																																																								
168 Keaney, 2013. 
169 Asif, 2016. 
170 Shoshan, 2016. 
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bélica post-eventum que se convirtió en un prisma a través del cual se observaba la 
expansión islámica. 
Dicho esto, vamos a proceder a explicar qué conceptos y aproximaciones 
metodológicas utilizaremos en este trabajo para estudiar esa memoria de las primeras 
batallas del islam. 
 
  a- Los primeros tiempos del islam como una época dorada 
 
 En primer lugar, es importante tener en cuenta la posición que los primeros 
tiempos del islam, es decir, la época del Profeta y los califas llamados rāšidūn, 
ocupaban en la imaginación colectiva de los musulmanes. Este período era entendido 
como un ejemplo, una edad de oro virtuosa a la que siempre había que recurrir. 
Muḥammad y su experiencia de vida, seguida por la de los califas ortodoxos, acarreaban 
un capital simbólico y un carisma absolutos.171 El uso de la memoria de este tiempo 
producía una apropiación y reproducción de ese prestigio y de la autoridad social que 
confería. De hecho, a través de esta “memorialización”, a lo largo de la resignificación y 
recontextualización –hablaremos de estas nociones más adelante–, en nuestro caso de 
las expediciones del Profeta y las conquistas de los primeros califas, se reactivaba la 
autoridad carismática mencionada anteriormente. 
 La preeminencia del Profeta como ejemplo a seguir aparece ya en el propio 
Corán, a través del versículo C. 33: 21: “Realmente en el mensajero tenéis un hermoso 
ejemplo para quien tenga esperanza en Dios y en el Último Día y Le recuerde mucho”. 
Es decir, Muḥammad queda establecido como un paradigma a imitar.172 Y es que la 
importancia cardinal de la guía profética en la cosmología islámica se refleja en 
numerosas tradiciones que mantienen que esta empezó simultáneamente con la creación 
de la humanidad, siendo Muḥammad su sello.173 Asimismo, con su desarrollo, el hadiz 
se convirtió en el principal vehículo para establecer la identidad del Profeta como 
ejemplo ético, legal y de comportamiento, proceso al que también contribuyeron las 
narraciones de magāzī y sīra.174 Muḥammad se convertía en el mejor intérprete de la 
																																																								
171 Sobre estas nociones véase Barnes, 1978: 1-18; Turner, 1978; Post, 2000: 118-125; Rieff, 2007; 
Weber, 2007; Bourdieu, 2008; Jansen y Rubin, 2010; Weber, 2012. 
172 Afsaruddin, 2008: 16. 
173 Friedmann, 1986: 117-215. 
174 Ya en el siglo XIII, ‘Abd al-Laṭīf al-Bagdādī (m. 1231) habría dicho: “tu conducta (sīra) debe ser 
aquella de las primeras generaciones, así que lee la biografía del Profeta”. Robinson, 2003: 116-117. 
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revelación y en el modelo a imitar, hasta tal punto que, con el tiempo, se formularía en 
torno a él la doctrina de la impecabilidad y la infalibilidad.175 
 Por todo ello, a partir de la idea de cercanía al Profeta y de contacto con él o con 
los que le conocieron, el discurso islámico temprano sobre el prestigio y la legitimidad 
se va a basar, entre otras cosas, en el concepto coránico de la precedencia o prioridad, 
sābiqa.176 Por ejemplo, gozaban de esta prerrogativa aquellos que habían luchado en las 
expediciones del Profeta.177 Y, entre aquellos con sābiqa, estaban, aunque no para todos 
los musulmanes por igual,178 Abū Bakr, ‘Umar, ‘Uṯmān y ‘Alī. No obstante, como dice 
El-Hibri, “the age of the rashidun is more a form of religious representation tan one of 
actual historical fact”.179  
 El concepto de “califas rāšidūn” fue un desarrollo ideológico y legitimador abasí 
a partir del siglo IX, momento en el que se impone la periodización de la época islámica 
temprana que incluso hoy se sigue, en gran medida, utilizando: ŷāhiliyya, periodo 
profético, era de los rāšidūn, mulk omeya y dawla abasí.180 Esto no quiere decir que 
hasta entonces no se considerase el periodo inmediatamente posterior a la muerte del 
Profeta como una era dorada y ejemplar,181 sino que no sería hasta entonces cuando se 
definiría la idea de los cuatro califas “bien guiados”. 
																																																								
175 Véase Waldman, 2013: 96 y ss.; Albarrán, 2015:  
176 El Profeta habría dicho: “La mejor gente es la de mi generación, luego la que sigue, y luego la que 
sigue”. Robinson, 2003: 86. Véase Afsaruddin, 2002. 
177 Afsaruddin, 2008: xvii, 27 y ss. La utilización del ejemplo de los “antepasados” y de su participación 
en una guerra considerada santa no es algo exclusivo del islam medieval. En las cruzadas se observan 
numerosos casos similares. Por ejemplo, un caballero de Vélay, veterano de la Primera Cruzada, regaló a 
Luis VII de Francia, probablemente en 1137, un lujoso ejemplar iluminado de tres crónicas de Tierra 
Santa entre las que figuraban las de dos testigos presenciales con los que él mismo había compartido viaje 
en la expedición a Jerusalén: Fulquerio de Chartres y Raimundo de Aguilers. Su intención era clara: “los 
incontables y eminentes hechos y dichos de nuestros antepasados han de ser confiados, con noble pluma, 
al más honorable de los recuerdos … las imágenes de vuestros antepasados a fin de que alcancéis a seguir 
sus pasos en la senda de la virtud”. Rubinstein, 2004: 132-168. 
178 Por ejemplo, al-Ŷāḥiẓ (m. 886), hablando de la época dorada y de virtud, solo incluye hasta los seis 
primeros años de gobierno de ‘Uṯmān, excluyendo el resto de su califato así como el de ‘Alī. Ronbinson, 
2003: 86. En la llamada “lista siriaca de califas del 724”, claramente de corte omeya, ‘Alī tampoco 
aparece, representándose los años de su reinado como un momento de disensión en el seno de la 
comunidad. Borrut, 2014: 37-68. Asimismo, en algunas fuentes ‘Umar b. ‘Abd al-‘Azīz es considerado 
como el quinto califa “ortodoxo”. Borrut, 2011: 285 y ss. 
179 El-Hibri, 2010: 4.  
180 Véase Morony, 1981: 247-251; Lassner, 1986; Lassner, 1989: 247-270; Drory, 1996: 33-49; Al-
Azmeh, 1998: 195-231; El-Hibri, 1999; Afsaruddin, 2008: 54 y ss.; Borrut, 2011; Borrut, 2014: 37-68; 
Donner, 2014: 20-36. 
181 Hirschler, 2006: 78 y ss. 
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 Esa edad de oro, donde también se incluye el tiempo profético, se convirtió en 
un mito fundacional de la umma, en un pasado a venerar, imitar y regenerar, y a insertar 
en el sentido de continuidad –o discontinuidad– histórica de cada autor y de cada 
contexto.182  Se convirtió así en el punto de referencia básico para interpretar la 
perspectiva que se tenía de la situación contemporánea. Y en ese sentido usaremos la 
noción de “época dorada”, ya que esta idea también se consolidó en el siglo X andalusí 
–con alguna excepción en torno a ‘Alī– con la llegada de obras como el Ta’rīj de al-
Ṭabarī o el de Jalīfa b. Jayyāṭ, como veremos más adelante. 
 
b- Las primeras batallas del islam como lieux de mémoire y la memoria 
cultural 
 
 Como eventos de esa época dorada, las narraciones de las primeras batallas del 
islam se convierten en lugares de memoria, noción creada por el francés Pierre Nora y 
concepto que utilizaremos en nuestra aproximación a las narrativas de magāzī y 
futūḥ.183 Los lugares de memoria son ciertas marcas, señales, referencias, como pueden 
ser hechos, objetos, personajes, lugares o instituciones, que representan ciertos valores, 
símbolos de interés colectivo que pasan a formar parte de la memoria. Asimismo, como 
dice Sean Anthony, “maghāzī are also sites of sacred memory”, eventos y relatos de 
historia sagrada que dejaron su huella en la memoria colectiva de la comunidad de 
creyentes.184 Son, además, episodios contestados y disputados, cuyo recuerdo genera 
identidades, consensos y obligaciones.  
La propuesta de Nora se basa en que ninguna “memorialización” es espontánea, 
sino que es necesario que se creen esos espacios de recuerdo –que pueden ser festivales, 
santuarios, textos, archivos, etc.– donde se puedan anclar las memorias. Y los relatos de 
las primeras batallas del islam actúan como tal. Como dice el propio historiador francés, 
“the main purpose of the existence of the lieux de mémoire is the will to preserve 
memory, to stop time, to prevent oblivion, to establish order, to transform death into 
immortality, to materialize immaterial”.185   
																																																								
182 Sobre la época dorada como mito que regenerar véase Smith, 1999. 
183 Nora, 1989: 7-24. Véase también Ho Tai, 2001: 906-922. Para un ejemplo de la utilización del 
concepto de “lugar de memoria” en los estudios sobre el islam véase Hartmann, 2003: 51-61; Borrut, 
2011: 177-228. 
184 Ma‘mar b. Rāšid, 2014: xviii.  
185 Nora, 1989: 7-24. 
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En este sentido, las primeras expediciones del islam son parte de la memoria 
cultural de la umma, entendiendo como “memoria cultural” lo que Jan Assman definió 
como “that body of reusable texts, images, and rituals specific to each society in each 
epoch, whose ‘cultivation’ serves to stabilize and convey that society’s self-image”.186  
Por ello, hay que comprender la memoria como proceso social, poniendo 
especial atención en el contexto en el que se genera. La memoria, como cualquier tipo 
de conocimiento, se adquiere a través de la interacción social, es decir, se construye 
socialmente. Recordamos (y olvidamos) porque estamos en diálogo con otros miembros 
de la sociedad y, mediante este intercambio, asignamos significados al pasado 
haciéndolo propenso a ser recordado. Es decir, los grupos proveen a los individuos de 
“marcos sociales para la memoria” que otorgan significados sobre el pasado.  
Esta idea la originó Maurice Halbwachs con sus estudios sobre la mémoire 
collective.187 La tesis central que vertebra su obra es la del condicionamiento social de 
la memoria. El sociólogo francés no estaba interesado en lo más mínimo en lo físico, es 
decir, en la base neurológica de la memoria, sino que intentó establecer el marco social 
de referencia sin el cual ninguna memoria individual puede formarse o preservarse. Es 
decir, a pesar del hecho de que es siempre el individuo quien “tiene” memoria, esta se 
construye socialmente. La ventaja de esta teoría radica en el hecho de que 
simultáneamente explica tanto el acto de recordar como el de olvidar. Si las personas, y 
las sociedades, solo pueden recordar lo que se puede reconstruir como un pasado dentro 
del marco referencial de su propio presente, entonces olvidarán cosas que ya no tienen 
cabida dentro de ese marco. Por tanto, para poder analizar una memoria es fundamental 
concretar su contexto de producción, es decir, es necesario atender a su referencia 
espacial, temporal e identitaria. 
Los alemanes Aleida y Jan Assmann desarrollaron la “memoria colectiva” de 
Halbwachs a través de los conceptos de “memoria comunicativa” y “memoria 
cultural”.188 El primero se refiere a la memoria que comprende relatos del pasado 
reciente, es decir, generacional. El segundo, el que más nos interesa en nuestro estudio, 
se focaliza en puntos fijos de un pasado considerado absoluto, figuras simbólicas a las 
que la memoria se adhiere. Asimismo, funciona a través de mecanismos mnemotécnicos 
																																																								
186 Assmann, 1995: 125-133; Assmann, J. 2011. 
187 Véase Halbwachs, 1925; Halbwachs, 1950.  Para una síntesis crítica de la teoría de Halbwachs véase 
Assmann, J. 2011: 16 y ss. 
188 Aleida Assmann llama “memoria social” a la “memoria comunicativa”. Assmann, A. 2011. 
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que pueden ser literarios –los que más centrarán nuestra atención–189 o no literarios, 
como objetos o ritos –que, aunque en menor grado, también analizaremos–.190 Lo que 
importa para la memoria cultural no es una historia factual y objetiva, sino aquella que 
es recordada. No conserva el pasado, sino que lo reconstruye en el presente a través de 
textos, tradiciones o rituales, es decir, de mediación cultural. 
 
  c- Recontextualización y conmemoración 
 
El pasado, por tanto, es constantemente renovado en cada marco de producción 
de memoria, en cada contexto. Es decir, es reinterpretado y recontextualizado. Será este, 
el de “recontextualización”, otro de los conceptos que vertebrarán nuestro acercamiento 
al recuerdo de las primeras batallas del islam. No es más que un método epistemológico 
de superación de la barrera del tiempo y el espacio entre el presente y el pasado que se 
recuerda, que se “memorializa”. Al evocar, por ejemplo, una de las expediciones del 
Profeta a través de los diferentes mediadores culturales, esa batalla se “hace” presente y 
se inserta y revitaliza en ese contexto de producción de memoria concreto. 
 Maurice Halbwachs ya había reparado en este elemento propio de la memoria 
colectiva a través de la idea de que esta era reconstructivista: la memoria no puede 
preservar el pasado como tal, sino que solo subsisten esos recuerdos que en cada 
período la sociedad puede reconstruir. En este sentido, la memoria funciona a través de 
la reconstrucción. El pasado en sí no puede ser conservado, y por lo tanto está 
continuamente sujeto a procesos de reorganización de acuerdo con los cambios que 
tienen lugar en el marco de referencia de cada presente.191 
Para una mejor comprensión de este fenómeno de “memorialización”,  haremos 
uso también de la idea de “conmemoración” en el sentido de un proceso dinámico 
donde las historias y los relatos del pasado se recuperan, re-narran y recontextualizan en 
un presente dado para servir a objetivos futuros. Estas narrativas, y las creencias y 
valores que contienen, pueden crear cohesión entre el grupo que realiza la 
conmemoración, y conflicto con los mitos colectivos y las narrativas de otros grupos. 
																																																								
189 Sobre el poder de la escritura en la compilación de memorias colectivas véase Goody, 2000. 
190 Véase Severi, 1993: 347-363. 
191 Halbwachs, 1997. 
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En consecuencia, la “memorialización” colectiva no es neutral, ya que siempre está 
vinculada a cuestiones de identidad y poder.192 
Asimismo, el proceso de recontextualización y conmemoración responde, 
fundamentalmente, a dos propósitos: dar sentido al presente o crear un 
contrapresente.193 El primero es evidente: otorga significado, continuidad y legitimidad 
al contexto de producción de memoria a través del pasado recordado y reinterpretado. 
El segundo proviene de deficiencias experimentadas en el presente y evoca recuerdos de 
un pasado que generalmente toma la forma de una era dorada que recuperar. Tales 
relatos arrojan una luz muy diferente sobre el presente, enfatizando lo que salió mal o lo 
que desapareció, y, por lo tanto, mostrando una ruptura entre el entonces y el ahora. La 
memoria ya no respalda la situación existente, sino que, por el contrario, la cuestiona y 
exige un cambio. El pasado al que se refiere aparece no solo como una época de oro 
irrevocablemente perdida sino como una utopía hacia la cual la comunidad se debe 
encaminar. Así, la memoria se convierte en expectativa. En definitiva, en tiempos de 
crisis se producen ajustes en la memoria e impulsos al recuerdo y al olvido.194 
 
  d- Memoria y poder 
 
Cuando se utilizan textos como instrumentos de creación y mediación de la 
memoria –como es nuestro caso con los de magāzī y futūḥ–, es necesario situar a sus 
autores en el contexto social, intelectual y de producción de memoria estudiado, ver qué 
posición ocupan en él y cómo este les influye. Asimismo, es necesario reflexionar sobre 
el margen de maniobra –en todos los sentidos– que estos autores disponían a la hora de 
componer sus obras, así como sobre sus redes de dependencia. Es decir, debemos tener 
en cuenta la relación entre la construcción de la memoria y el poder o, como lo llama 
Jan Assmann, la alianza entre el poder y la memoria.195 
El control de la memoria es, por tanto, un mecanismo de poder que sirve para 
legitimarse de forma retrospectiva y para inmortalizarse de forma prospectiva. Lo que 
se recuerda u olvida, como producción cultural, tiene una estrecha relación con 
																																																								
192 Para este concepto de conmemoración véase, por ejemplo, Tilles y Richardson, 2018. 
193 Assmann, J. 2011: 62 y ss. 
194 El concepto de “contrapresente” ya ha sido aplicado en algunos estudios de historia del islam. Véase, 
por ejemplo, Hirschler, 2006: 78 y ss.; Savant, 2013. Este último trabajo es también un buen ejemplo de 
la utilización de las ideas de Pierre Nora y Aleida y Jan Assmann en los estudios islámicos. 
195 Assmann, J. 2011: 53 y ss. Sobre estas cuestiones véase también Peacock, 2007. 
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elecciones y estrategias implementadas por generaciones de eruditos muy vinculados a 
diversos poderes.196  
Son numerosos los ejemplos que, desde esta perspectiva, encontramos en 
relación con la creación de relatos sobre las primeras batallas del islam. Ya Fred Donner 
advirtió que las narrativas de futūḥ, como legitimadoras de la hegemonía musulmana, 
eran especialmente valiosas para las élites del estado islámico temprano, quienes 
constituían una minoría que gobernaba sobre una amplia mayoría infiel.197  Otro caso, 
relativo esta vez a las magāzī, es el de Ibn Isḥāq, quien parece que compuso su biografía 
del Profeta para el califa abasí al-Manṣūr (m. 775). De hecho, ayudó a edulcorar la 
imagen de al-‘Abbās –y por tanto a legitimar el pasado de la dinastía– y su 
enfrentamiento contra los musulmanes en Badr incluyendo un relato en el que se 
explicaba que este había ido a la contienda en contra de su voluntad.198 Al-Wāqidī, 
también en la órbita abasí, tomó una solución más radical y eliminó el nombre de al-
‘Abbās de la lista de oponentes del Profeta cogidos prisioneros en Badr.199 
 
  e- Mnemohistoria 
 
En resumen, al estudiar la conmemoración de las primeras batallas del islam a 
través de sus relatos y narraciones –y, en menor medida, de otros mediadores como 
objetos o rituales–, lo que vamos a llevar a cabo es un ejercicio de “mnemohistoria”. 
Acuñado nuevamente por Assmann, este término “is concerned not with the past as 
such, but only with the past as it is remembered. It surveys the story-lines of tradition, 
the webs of intertextuality, the diachronic continuities and discontinuities of reading the 
past”.200  Nuestro enfoque es el de la historia de la memoria, es decir, entendemos que el 
episodio en sí mismo, en este caso las expediciones del islam temprano, es menos 
importante –para nuestro estudio– que la forma en que es recordado u olvidado. De este 
modo, desde esta perspectiva mnemohistórica la pregunta clave no es sobre el 
significado original de los eventos pasados, sino sobre cómo estos episodios se 
																																																								
196 Véase Borrut, 2018: 275-300. 
197 Donner, 1998: 174 y ss. 
198 Horovitz, 2002: 79 y ss. 
199 Horovitz, 2002: 117. La memoria de Badr también sería utilizada por la dinastía omeya. Parece que 
‘Urwa b. al-Zubayr compuso diversos relatos en torno a esta batalla para el califa ‘Abd al-Mālik (m. 705). 
Robinson, 2003: 23-24. 




recuperan y reinterpretan en contextos específicos. Por lo tanto, el interés no será solo la 
realidad de las magāzī y futūḥ, sino su posterior impacto, recepción, reinvención y 
recontextualización, la creación de memoria en torno a ellas. En definitiva, uno de los 
objetivos de esta tesis doctoral será estudiar cómo el proceso de “memorialización” y 
conmemoración de las primeras batallas del islam constituye un importante elemento de 
la conducción y legitimación de la guerra santa en al-Andalus y el Occidente 
islámico.201 
 
1.4- Contexto elegido, objetivo y estructura propuestos, y fuentes utilizadas 
 
A- El contexto: al-Andalus y el Occidente islámico, de un califato a otro 
 
El marco temporal que vamos a estudiar en esta tesis doctoral abarca desde la 
subida al trono de ‘Abd al-Raḥmān III a la caída del califato almohade. Es decir, desde 
el año 912 al 1269. La elección de esta delimitación cronológica atiende a varios 
motivos. En un primer momento, nuestra intención era centrarnos en el análisis del 
periodo almohade debido a que lo considerábamos un buen caso de estudio por tres 
razones: siempre se ha vinculado al movimiento unitario una fuerte ideología de ŷihād, 
se ha presentado como un poder que se legitima reivindicando una vuelta a los orígenes 
del islam, y es un excelente ejemplo de la presencia de la figura del califa-gāzī. Por 
tanto, nos parecía un contexto inmejorable para estudiar el discurso de guerra santa 
enmarcándolo en ese modelo de ŷihād centralizado-descentralizado que antes hemos 
comentado y decidido adoptar, así como la memoria de los tiempos fundacionales del 
islam, y, por ende, de sus primeras batallas.  
No obstante, la necesidad de analizar los antecedentes de esta formación política 
y de las características que presentaba, nos llevó a adentrarnos en los poderes que la 
habían precedido en el control del Occidente islámico. Para ello, retrocedimos hasta el 
otro califato que se había puesto en marcha en al-Andalus, el omeya de Córdoba, 
contexto donde evidenciamos que el discurso de ŷihād, la figura del califa-guerrero y 
las referencias a las magāzī y futūḥ estaban también muy presentes. Es entonces cuando 
decidimos examinar todo el periodo que transcurre entre el año 912 y el 1269, para 
poder así estudiar la evolución de los fenómenos analizados y establecer marcos 
																																																								




comparativos entre los diferentes contextos. Por tanto, la primera parte de este trabajo 
estará dedicada al estudio del primer califato de al-Andalus, el omeya, quedando la 
tercera consagrada al análisis del segundo gran poder califal que se asentó en el 
territorio andalusí, el almohade. Así, la segunda parte, destinada al examen del periodo 
taifa y almorávide, quedará establecida como puente entra ambas formaciones califales, 
lo que no quiere decir, como veremos, que sea menos importante a la hora de estudiar 
las cuestiones en las que se centra nuestra tesis. 
En cuanto al marco geográfico, aunque nuestro foco esté puesto 
fundamentalmente en al-Andalus, también haremos referencia a la realidad del 
Occidente islámico en su conjunto. Ambos escenarios son inseparables desde 
numerosos puntos de vista: demográficos, intelectuales, económicos, religiosos, 
culturales, etc. Pero es que, además, la gran mayoría de poderes establecidos en el 
territorio andalusí lo estaban también, en mayor o menor medida, en el Magreb, desde 
los omeyas de Córdoba a los almohades, pasando por los almorávides o los ziríes de 
Granada. 
Por otro lado, y como veremos en los epígrafes correspondientes a cada parte 
contextual, el balance historiográfico tanto de los estudios en torno al ŷihād como de los 
trabajos sobre la memoria de las primeras batallas del islam,202 evidencia que un análisis 
monográfico de estas cuestiones es necesario para el caso de al-Andalus y el Occidente 
islámico. 
 
  a- Al-Andalus y el ŷihād ¿una relación complicada? 
 
 La elección del contexto andalusí como marco de estudio de esta tesis doctoral 
nos permite también aportar una nueva perspectiva a un debate historiográfico que 
desde hace décadas se viene desarrollando entre los especialistas: ¿era la sociedad 
andalusí poco receptiva a la ideología de ŷihād? 
 La visión historiográfica hegemónica presenta a la población andalusí como 
carente de “espíritu guerrero”.203 Este tópico hace hincapié en el contraste que habría 
existido entre una sociedad occidental feudal organizada para la guerra, con unas 
																																																								
202 Véanse epígrafes 2.1, 3.1, 4.1, 5.1, 6.1 y 7.1. 
203 Para una buena síntesis de este problema historiográfico véase García Fitz, 2012: 266 y ss.; García 
Sanjuán, 2016b: 369-398; Suñé, 2108b: 115-139. Por nuestra parte, al principio de cada capítulo dedicado 
a los discursos de guerra santa haremos un breve balance historiográfico de los estudios en torno al ŷihād 
dedicados de forma monográfica a cada periodo estudiado. 
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estructuras militarizadas en su disposición y en su escala de valores, 204  y unas 
sociedades musulmanas en las que la actividad bélica nunca fue concluyente en la 
ordenación de la comunidad de creyentes. Por este motivo, se ha sostenido que no 
debería resultar llamativo que Albrecht Noth solo encontrase cincuenta casos en todo el 
mundo islámico, para los cuatrocientos años que van del 800 al 1200, de ulemas que 
participasen en la guerra contra los infieles.205 
 La escasa militarización de la sociedad andalusí en comparación con los reinos 
cristianos del norte hispano se ha venido subrayando como una de las causas históricas 
y estructurales de la propia desaparición de al-Andalus.206 Una de las evidencias que 
más se invocan a la hora de explicar la supuesta escasa militarización de la sociedad 
andalusí es un texto de las conocidas Memorias del rey zirí de Granada ‘Abd Allāh que 
habla de las reformas militares que Almanzor llevó a cabo a finales del siglo X, y del 
impacto que estas tuvieron sobre al-Andalus. El caudillo ‘amirí habría suprimido el 
reclutamiento que afectaba al conjunto de los habitantes de al-Andalus para dejar las 
obligaciones militares en manos de un ejército profesional integrado fundamentalmente 
por mercenarios bereberes. Dice ‘Abd Allāh:  
 
“Los súbditos de las tierras de al-Andalus se declararon, sin embargo, incapaces 
de participar en ellas [en las campañas] haciendo valer ante Ibn Abī ‘Āmir que 
no se hallaban preparados para combatir, y, por otra parte, que su participación 
en las campañas les impediría cultivar la tierra. No eran, en efecto, gente de 
guerra, y, en vista de ello, Ibn Abī ‘Āmir los dejó emplearse en la explotación 
del suelo, a cambio de que todos los años, previo acuerdo y a satisfacción de 
todos ellos, les entregasen de sus bienes los subsidios necesarios para equipar 
tropas mercenarias que les sustituyesen”. 
 
Como resultado de todo ello, la función militar quedó exclusivamente en manos del 
poder central y dejó de impregnar al entramado social.207 
 Los investigadores han subrayado también que del discurso del rey zirí –“no se 
hallaban preparados para combatir”, “no eran, en efecto, gente de guerra”– parece 
																																																								
204 Lourie, 1966: 54-76; Powers, 1999. 
205 Shatzmiller, 1992: 247-288; Noth, 1994: 175-195. En esta tesis doctoral veremos cómo esta cifra debe 
ser totalmente revisada. 
206 Barceló, 1988: 99-112; Barceló, 1991: 51-72; Maíllo, 1997: 18-19; Guichard, 2001: 525-527. 
207 ‘Abd Allāh, 1955: ed. 16-17, trad. 81-82. Véase también Viguera, 2001: 17-60. 
	
	 70	
deducirse que la escasa inclinación de la sociedad andalusí hacia los propósitos bélicos 
no habría comenzado con las reformas ‘amiríes, sino que estas eran el reflejo de una 
configuración social que no era favorable a un “espíritu guerrero”. Esta cuestión ha 
llevado a los especialistas a afirmar que en las poblaciones musulmanas de al-Andalus 
existió cierta dificultad para asumir presupuestos ideológicos y discursivos como el de 
la guerra santa. 
 En este sentido, Dominique Urvoy argumentó que las élites religiosas de al-
Andalus no fueron capaces de reinventar el concepto de ŷihād, de manera que la 
población musulmana no se implicó en la lucha contra los cristianos, y la dependencia 
de los ejércitos magrebíes se fue haciendo cada vez más importante. Asimismo, 
defendió que en todo el periodo andalusí solo se podía destacar a un jurista que había 
estado vinculado a la guerra santa: Abū ‘Alī al-Ṣadafī, más conocido como Ibn 
Sukarra.208 Por su parte, Miquel Barceló postuló que la organización tribal de los 
musulmanes habría impedido la aparición de señores de renta que se apropiasen 
directamente del trabajo campesino y que protagonizasen la acción militar. Al no existir 
relaciones señoriales, los ejércitos andalusíes no pudieron hacer frente al avance 
cristiano.209 
No obstante, quien más ha contribuido a apuntalar esta visión historiográfica ha 
sido el gran reformador de los estudios sobre al-Andalus: Pierre Guichard. El 
historiador francés apuntó que, ideológicamente, el medio social andalusí fue muy poco 
receptivo a la noción de guerra santa, que hubo una “falta de sensibilidad ante el 
ŷihād”.210 Más aún, vería una inferioridad estructural de al-Andalus en el hecho de que 
la sociedad andalusí no dedicase una parte considerable de sus recursos a mantener un 
sector militar comparable a la clase feudal. Igualmente, puso en duda también que se 
desarrollase en el siglo XII, en al-Andalus, una verdadera ideología movilizadora de 
guerra santa, a la vez popular y estatal, comparable a la que animaba eficazmente la 
“contracruzada” oriental bajo los zenguíes, ayubíes y mamelucos.211 Esta idea se 
apoyaría, por ejemplo, en el supuesto escaso desarrollo de la poesía de ŷihād. Además, 
defendió, como ya había hecho también Urvoy, que los grandes intelectuales como Ibn 
Ḥazm e Ibn Rušd se mostraron incapaces de innovar en la ideología de guerra santa. 
																																																								
208 Urvoy, 1973: 335-371. 
209 Barceló, 1988: 99-112; Barceló, 1999: 11-38. 
210 Guichard, 2001: 528-529; Guichard, 2015: 283. 
211 Ya matizamos esta idea señalando ciertos elementos que indicaban una similar religiosidad bélica 
entre el Oriente y el Occidente islámico en el siglo XII. Véase Albarrán, 2015b: 191-206. 
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Esta no era más que un instrumento de la política de estado que no respondía a ninguna 
exigencia procedente de la sensibilidad popular.212 
Lo cierto es que esta relación que se ha establecido entre una sociedad andalusí 
poco militarizada y un escaso arraigo de la noción de guerra santa en al-Andalus es muy 
problemática y matizable. Por ejemplo, tal deducción nos llevaría entonces a afirmar 
que la mayor militarización de las estructuras sociales feudales se debería, entre otras 
cosas, a una fuerte presencia de ideología de guerra santa en ellas, algo difícil de 
sostener. 
La imagen que los investigadores han extraído del texto del zirí ‘Abd Allāh 
contrasta con algunos pasajes que podemos encontrar en varias fuentes cronísticas. Ibn 
Ḥayyān, por ejemplo, anota lo siguiente sobre los habitantes de Córdoba:  
 
“El día 1 de ramadán (15 mayo de 975) comenzaron a salir a bandadas aquellos 
soldados voluntarios de los habitantes de Córdoba, que se encaminaban a la 
frontera superior con objeto de ayudar a las guarniciones asediadas. Día tras día, 
anhelando participar en la guerra santa, se desplazaban con sus bienes y 
personas. El gobierno estaba admirado del arrojo de estos voluntarios, no 
obligados a ello, y alababa su coraje”.213  
 
Otro ejemplo lo encontramos en la crónica del siglo XIV al-Ḥulal al-Mawšiyya, 
compuesta por Ibn Simāk, que afirma que los gobernantes almorávides dejaron las 
fronteras al mando de soldados andalusíes y no de bereberes, ya que aquellos sabían 
luchar mejor,214 realidad que chocaría frontalmente con su supuesto poco espíritu 
bélico. Podríamos aludir también a otro tipo de fuentes que parecen evidenciar la 
existencia de una ideología de ŷihād también en un nivel popular, como la conocida 
tradición recogida por el Ḏikr bilād al-Andalus según la cual el Profeta habría dicho:  
 
“Me ha informado Gabriel que en la parte más remota del Magreb hay una isla 
llamada al-Andalus que será conquistada por mi gente (umma) a mi muerte y 
que en ella habitarán unos hombres que, cuando mueran, morirán mártires, pero 
que, mientras vivan, vivirán en un continuo y feliz ribāṭ; a estos reunirán las 
																																																								
212 Guichard, 2001: 116, 136, 198 y ss.; Guichard, 2015: 281 y ss. 
213 MQ-VII: ed. 226, trad. 267. 
214 Ibn Simāk, 1979: ed. 82, trad. 94. 
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nubes para conducirlos a la Asamblea (maḥŝar) el Día de la Resurrección (yawm 
al-qiyāma)”.215 
 
La visión historiográfica acerca del poco espíritu bélico, guerrero y de ŷihād de 
los andalusíes quizá ha venido propiciada por una perspectiva reduccionista del 
fenómeno de la guerra santa, así como por una lectura en cierto sentido acrítica y 
“literalista” de ciertos fragmentos cronísticos como el de ‘Abd Allāh, sin atender a los 
factores ideológicos y legitimadores presentes en estos textos. El rey zirí, como bereber 
norteafricano cuya familia había llegado a al-Andalus de la mano de Almanzor, no 
estaba sino justificando y legitimando la presencia de los suyos en la península Ibérica 
basándose en una supuesta necesidad bélica derivada del carente espíritu guerrero de los 
andalusíes.216 En este sentido, no debemos olvidar que la gran mayoría de las fuentes 
cronísticas sobre al-Andalus a partir del siglo XI fueron escritas por norteafricanos. 
Algunos investigadores ya han matizado estas apreciaciones. Vincent Lagardère 
y Pascal Buresi se han centrado en rebatir la idea que en al-Andalus no hubo innovación 
ideológica del ŷihād durante el siglo XII. El primero ha argumentado que, tras la muerte 
del emir almorávide Yūsuf b. Tāšufīn (m. 1106), los alfaquíes andalusíes habrían 
reivindicado el combate contra los cristianos como una obligación personal además de 
colectiva.217 Buresi, por su parte, ha puesto en duda tanto esa falta de innovación como 
la ausencia de una poesía andalusí de guerra santa. Si los ulemas no colaboraron de 
manera más activa en el ŷihād fue por su intento de mantenerse independientes del 
poder, así como por el hecho de que tanto almorávides como almohades ya estaban 
cumpliendo con el deber de la guerra santa contra los cristianos.218 También Alejandro 
García Sanjuán –quien señalaba la notoria ausencia de estudios sobre el desarrollo de la 
noción de ŷihād en al-Andalus– ha demostrado que los alfaquíes, en este caso del 
periodo nazarí, adaptaban el discurso normativo de la guerra santa a los diferentes 
contextos.219 
																																																								
215 Anónimo, 1983: ed. 10-11, trad. 22-23. 
216 Manuela Marín ya acudió a esta explicación “ideologizada” del texto de ‘Abd Allāh, así como también 
del famoso fragmento del geógrafo oriental Ibn Ḥawqal (m. 988) en su obra Ṣūrat al-arḍ, donde afirmaba 
que los andalusíes carecían de espíritu guerrero. Ibn Ḥawqal, 1967: 108-109; Marín, 1999: 409-421. Para 
estas referencias orientales sobre al-Andalus véase también García Sanjuán, 2006c: 43-59. 
217 Lagardère, 1998b: 3-16. 
218 Buresi, 2003: 229-241. 
219 García Sanjuán, 2016b: 369-398. 
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Asimismo, Josep Torró ha puesto el foco en intentar desmentir las supuestas 
diferencias con la situación oriental. Ni Saladino habría conseguido movilizar a muchos 
voluntarios, ni el desempeño del ŷihād en el Mašreq habría sido distinto. Por el 
contrario, el éxito cristiano en la conquista de al-Andalus se habría producido debido a 
la elevada afluencia de emigrantes procedentes del norte peninsular a los territorios 
conquistados, apareciendo en estas regiones colonizadas estructuras militares 
autónomas que habrían impedido, tanto a almorávides como a almohades, transformar 
sus éxitos militares en dominio territorial.220 
Igualmente, en los últimos años Josep Suñé ha criticado en varios trabajos la 
idea de la debilidad militar andalusí. Ya en un artículo publicado en 2016 demostró, a 
través del caso de la defensa de Tortosa ante los ataques carolingios del 804, 806 y 809, 
que la población local, así como contingentes con poca relación con el estado omeya, 
habían capitalizado la respuesta a la agresión. Una conclusión de este tipo contradice 
esa visión que describe a la sociedad andalusí como poco implicada en los asuntos 
militares.221  
Del mismo modo, en su tesis doctoral, que tenía por objeto hallar las causas del 
retroceso militar musulmán en la península Ibérica a través de un estudio cuantitativo 
que analizase tanto el potencial bélico de musulmanes y cristianos como las 
características operacionales del ŷihād peninsular entre principios del siglo VIII y 
finales del XII, aportó más argumentos para la crítica de esa supuesta ausencia de 
implicación militar por parte de la población andalusí. Para empezar, encontró indicios 
de que los cristianos eran ya una amenaza en el siglo X, antes de que el modelo feudal 
se consolidase. Igualmente, cuestionó que los tributos pagados por los andalusíes a sus 
autoridades supusieran una tasa de sustracción menor que la de la renta señorial. La 
principal razón del retroceso bélico musulmán habría sido –según Suñé– la búsqueda de 
poder absoluto, fin para el cual los diferentes emires y califas se habrían visto obligados 
a invertir grandes sumas de dinero que no pudieron destinar a las instituciones militares 
que tenían que frenar el avance cristiano.222 
En los próximos capítulos, por tanto, intentaremos aportar nuevos argumentos y 
perspectivas a este debate, sobre todo a la cuestión de si la noción e ideología de ŷihād 
tenía o no un importante arraigo en al-Andalus. 
																																																								
220 Torró, 2012: 59-65. 
221 Suñé, 2016: 975-1008. 




 B- Objetivo y estructura de esta tesis doctoral 
 
 El objetivo fundamental de esta tesis doctoral es estudiar los discursos de guerra 
santa que se pusieron en marcha en al-Andalus en los siglos X-XIII y analizar qué papel 
desempeñó en ellos la memoria de las primeras batallas del islam, examinada esta a 
través, principalmente, de las obras de magāzī y futūḥ producidas en el territorio 
andalusí y el Occidente islámico, pero también a través de otros mecanismos de 
mediación de la memoria como otro tipo de textos o rituales. Se hará también especial 
hincapié en el carácter de herramientas de poder y legitimación que tienen tanto la 
guerra santa como la memoria de esos tiempos fundacionales del islam, especialmente 
cuando ambos elementos se combinan. 
 Nos preguntaremos, por tanto, cómo se utilizó el discurso de conducción de la 
guerra santa y la figura del califa-gāzī, cómo evolucionó en el tiempo, si fue un 
instrumento de legitimación y si, como tal, fue efectivo. O, en este sentido, si la 
sociedad fue receptiva a este discurso. Nos cuestionaremos también por el papel que 
desempeñó la conceptualización del enemigo en ese discurso de ŷihād, así como si este 
funcionó como una herramienta de centralización y unificación del poder. Por otro lado, 
intentaremos también dilucidar cuáles fueron los elementos de ritualización de la guerra 
santa centralizada y qué papel desempeñaron en su discurso, y si esta fenomenología 
funcionó también como mediadora de la memoria de las primeras batallas del islam.  
Asimismo, abordaremos también la cuestión de cómo se desarrolló en al-
Andalus el ŷihād descentralizado,  de cómo lo podemos detectar, y de quiénes fueron 
los actores que competían con el poder central por acaparar el discurso de la guerra 
santa y su conducción. Igualmente, estudiaremos si se desarrollaron nociones de 
contribución individual al ŷihād en la sociedad del Occidente islámico y si fue la 
realización de la guerra santa un medio de obtención de prestigio social. Vinculado a 
esto, intentaremos examinar cuál fue el papel desempeñado por los ulemas en la guerra 
santa y si fue habitual la presencia de ulemas-guerreros. También nos preguntaremos 
por la posición que ocupó la idea de ribāṭ en esta visión “individual” del ŷihād.  
Del mismo modo, estudiaremos cómo se presentan los rasgos discursivos 
fundamentales de la guerra santa, cuál es el imaginario que las fuentes muestran sobre 
ella, y si fue este un mediador de la memoria de las primeras batallas del islam.  
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Sobre esta última, analizaremos cómo se elaboró y transmitió esa memoria en al-
Andalus y el Occidente islámico, así como cuál fue el papel que desempeñaron las obras 
de magāzī y futūḥ como productoras y reproductoras de ese recuerdo. Veremos también 
cómo se relaciona esta memoria con su contexto de producción y cómo se 
conmemoraron y recontextualizaron las primeras batallas del islam. Asimismo, 
examinaremos qué papel desempeñó esa memoria en los discursos de guerra santa y 
cómo se inserta en ellos. Por último, atenderemos a cómo esa memoria funcionó como 
herramienta de legitimación del poder y de la propia guerra santa. 
 Para ello, la estructura de este trabajo se divide en tres grandes partes, relativas 
cada una de ellas a tres marcos cronológicos: el califato de Córdoba, el periodo taifa y 
almorávide, y el califato almohade. Cada una de estas partes “contextuales” está 
dividida a su vez en dos capítulos. El primero de ellos (capítulos 2, 4 y 6) está dedicado 
al estudio de la dimensión ideológica de la guerra santa: a sus discursos, su capacidad 
legitimadora, su representación y fenomenología y su desarrollo. Es aquí donde nos 
apoyaremos en el modelo del ŷihād centralizado y descentralizado.  
Tras un balance historiográfico de los trabajos que sobre la guerra santa en al-
Andalus se han realizado en cada uno de los periodos, la primera parte de cada uno de 
estos capítulos estará dedicada a esa guerra santa centralizada y a la figura del califa-
gāzī. Examinaremos cómo se desarrolla y representa a ese soberano-guerrero, cuáles 
son los enemigos contra los que conduce el ŷihād, cómo este se configura en un efectivo 
instrumento de poder y centralización, y cómo esta realidad se ritualiza, abordando así 
el carácter fenomenológico de la guerra santa. La segunda parte de estos capítulos está 
focalizada, por el contrario, en el modelo descentralizado de ŷihād que convivía y 
competía con el anterior. Lo estudiaremos a través del análisis de la actuación de los 
señores de frontera, de los diferentes discursos y nociones que nos pueden indicar la 
existencia de una contribución “individual” a la guerra santa, del papel desempeñado 
por los ulemas en esta, y del fenómeno del ribāṭ. Por último, la tercera parte de estos 
capítulos está destinada a examinar el imaginario y los principales rasgos discursivos de 
la guerra santa –el martirio, la ayuda divina en batalla y la destrucción de los símbolos 
del enemigo–, así como sus manifestaciones simbólicas y fenomenológicas. 
 El segundo de los capítulos en los que se divide cada parte contextual (capítulos 
3, 5 y 7) está dedicado a la memoria de las primeras batallas del islam y su vinculación 
con la dimensión ideológica de la guerra santa. Estos capítulos comienzan con un 
balance historiográfico sobre los estudios de magāzī y futūḥ en al-Andalus en cada 
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marco cronológico, para seguir con un análisis de la elaboración y transmisión de este 
tipo de obras, las principales productoras y reproductoras de memoria sobre las primeras 
batallas del islam, en al-Andalus y el Occidente islámico. Tras ello, terminan con el 
examen detallado de la conmemoración que se produce de esas primeras expediciones 
en los textos seleccionados para cada periodo, vinculándola a su contexto de producción 
en ese ejercicio de mnemohistoria. No obstante, como ya hemos adelantado, no será 
solo a través de las obras de magāzī y futūḥ que estudiaremos esta memoria, sino a 
través también de otros mediadores culturales, bien sean textuales, rituales, o 
simbólicos. Asimismo, aunque en estos capítulos es donde más se llevará a cabo, este 
análisis no quedará encorsetado en ellos, sino que, cuando sea necesario, se irá 
poniendo de relieve a lo largo de todo el trabajo. 
 
 C- Presentación de las fuentes utilizadas 
 
 En este apartado vamos a reseñar brevemente las fuentes que con más 
regularidad hemos utilizado en nuestro estudio,223 es decir, las que han servido para 
llevar a cabo el grueso de nuestra investigación. Esto no quiere decir que sean las únicas 
que hemos usado, pero sí son las que hemos examinado de forma más recurrente.224 
																																																								
223 La información para llevar a cabo esta tarea la hemos obtenido de los numerosos trabajos publicados 
en torno a las fuentes andalusíes y del Occidente islámico. Véase, por ejemplo, Pellat, 1962: 118-125; 
Chalmeta, 1972: 353-404; Chalmeta, 1973: 23-76; Soravia, 1977: 221-232; Shatzmiller, 1982; Bosch, 
1983: 365-377; Ávila, 1984: 93-108; Maíllo, 1984: 163-172; Benaboud, 1985: 123-141; Molina, 1986: 
19-30; Fierro, 1989c: 485-511; Molina, 1989: 513-542; Molina, 1992: 445-456; Viguera, 1990: 85-98; 
Molina, 1994: 1-27; Castilla, 1995: 711-733; Ávila, 1997: 35-51; Manzano Moreno, 1997: 59-85; 
Penelas, 1997: 53-92; Viguera, 1997c: 1-37; Garulo, 1998; Martos, 1998: 45-64; Marín, 1999b: 543-549; 
Soravia, 1999: 99-117; Soravia, 2004: 81-90; Maíllo, 2008; Manzano Moreno, 2008: 99-112; Molènat, 
2008: 15-40; Martos, 2009: 117-130; Bombrun, 2011: 93-108; James, 2012; Gaspariño, 2013: 25-49; 
Molina, 2013: 187-204; Marín, 2015: 239-257; Maíllo, 2018: 23-68; Ben el Hajj Soulami, 2019: 327-340. 
224 Entre las obras que no reseñaremos debido a su menor utilización, destacan fuentes de carácter 
histórico como las Ajbār maŷmūʿa, el Fatḥ al-Andalus, el Ta’rīj al-islām de al-Ḏahabī, las Futūḥ Miṣr wa 
Ifrīqiya de Ibn ‘Abd al-Ḥakam, el Kitāb al-‘ibar de Ibn Abī al-Fayyāḍ, la Bugyat al-ṭalab fī ta’rīj Ḥalab 
de Ibn al-ʻAdīm, el Kitāb ta’rīj Mayūrqa de Ibn ‘Amīra, el al-Kāmil fī al-ta’rīj de Ibn al-Aṯīr, el Naqṭ al-
‘arūs, de Ibn Ḥazm, el Kitāb al-‘ibar de Ibn Jaldūn, el Kitāb aʿmāl al- aʿlām y la Iḥāṭa fī ajbār Garnāṭa 
de Ibn al-Jaṭīb, el Ta’rīj Dimašq, de Ibn al-Qalānisī, el Ta’rīj iftitāḥ al-Andalus de Ibn al-Qūṭiyya, las 
Nawādir al-sulṭāniyya wa al-maḥāsin al-yūsufiyya de Ibn Šaddād, el Ta’rīj de Jalīfa b. Jayyāṭ, el Nafḥ al-
ṭīb min guṣn al-Andalus al-raṭīb, de al-Maqqarī, el Mir’at al-zaman de Sibṭ b. al-Ŷawzī, o el Ta’rīj de al-
Ṭabarī; obras genealógicas como el Kitāb al-ansāb fī ma‘rifat al-aṣḥāb; textos poéticos como el Diwān 
de Ibn Darrāŷ, el de Abū al-Rabī‘ o el de al-Ŷarāwī; obras de carácter religioso como el Kitāb al-fiṣal fī 
al-milal wa al-ahwā’ wa al-niḥal de Ibn Ḥazm, el Kitāb al-išāra fī tadbīr al-imāra y la ‘Aqīda de Abū 
Bakr al-Murādī, el Ṣaḥīḥ Muslim, el al-Ŷāmi‘ li-aḥkām al-Qur’ān de al-Qurṭubī, el Sayf al-naṣr bi-l-sāda 
al-kirām ahl Badr de al-Sanūsī o Kitāb al-rawḍ al-unuf fī šarḥ al-Sīra al-nabawiyya li-Ibn Hišām de al-
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Asimismo, en nuestro análisis hemos priorizado, siempre que se ha podido, la 
utilización de las fuentes más contemporáneas a los hechos y fenómenos estudiados, 
pudiendo así desentrañar mejor la ideología que subyace a ellos. Por otro lado, hemos 
intentado también complementar la información obtenida en las fuentes islámicas sobre 
algunos episodios acudiendo a obras cristianas.225 
Hemos utilizado también varios manuscritos –la mayoría de ellos de archivos y 
bibliotecas marroquíes, aunque también alguno conservado en Francia y España– que 
nos han ayudado, sobre todo, a examinar con mayor detalle la memoria de las primeras 
batallas del islam. Los más importantes de entre todos ellos han sido el manuscrito 
Gayangos XVIII de la Real Academia de la Historia, que contiene un compendio de 
obras de futūḥ titulado al-Durr al-nafīs,226 el manuscrito 3/164 de la biblioteca Ibn 
Yūsuf de Marrakech, que incluye el texto titulado Ḥiŷāb mawlā-nā Ya‘qūb al-
Manṣūr,227 un talismán que evidencia el proceso de santificación ocurrido debido a la 
conducción de la guerra santa, y, por último, el manuscrito 296 de la biblioteca de al-
Qarawiyyīn, que contiene la obra de magāzī titulada Kitāb al-rawḍāt al-bahiya al-
wasīma  fī gazawāt al-nabawiyya al-karīma.228 
 
  a- Fuentes cronísticas 
 
Las fuentes cronísticas son el tipo de obra que más hemos utilizado a la hora de 
analizar los discursos de guerra santa, sobre todo en el modelo de ŷihād centralizado y 
																																																																																																																																																																		
Suhaylī; fuentes jurídicas como al-Masālik fī šarḥ Muwaṭṭa’ Mālik de Ibn al-‘Arabī, las Fatāwà y las 
Muqaddimāt li-awā’il kitāb al-Mudawwana de Ibn Rušd al-Ŷadd, el Muwaṭṭa’ de Mālik b. Anas, la 
Risāla de al-Qayrawānī, o los formularios notariales de Ibn al-‘Aṭṭār, Ibn Mugīṯ y al-Ŷazīrī; diccionarios 
biográficos como el Siyar a‘lām al-nubalā de al-Ḏahabī; el Kitāb al-ḏayl wa al-takmila de Ibn ‘Abd al-
Malik al-Marrākušī, el Kitāb wafayāt al-aʿyān wa anbāʾ abnāʾ al-zamān de Ibn Jallikān, la al-Ḏajīra fī 
maḥāsin ahl al-ŷazīra de Ibn Bassām, o el Tartīb al-madārik del cadí ‘Iyāḍ; textos geográficos como el 
Kitāb al-masālik wa al-mamālik de al-Bakrī, el Rawḍ al-mi‘ṭār de al-Ḥimyarī, la Ṣūrat al-arḍ de Ibn 
Ḥawqal o el Kitāb al-buldān de al-Ya‘qūbī; o espejos de príncipes como el Sirāŷ al-mulūk de al-Ṭurṭūšī o 
las Naṣīḥat al-mulūk de Sa‘dī. 
225 Algunos ejemplos son la Storia de Normanni, el Praefatio de Almeria, la Historia Roderici, la 
Chronica Adefonsi imperatoris, los Anales Toledanos, la Gesta comitum Barchinone et regum Aragonie, 
el De captione Almerie et Tortouse, el Llibre dels Fets del rei En Jaume, la Historia de Rebus Hispaniae 
de Jiménez de Rada, la Chronica Latina Regum Castellae de Juan de Osma, el Chronicon mundi de Lucas 
de Tuy, los Annales Castellani Antiquiores y Annales Castellani Recentiores, la Crónica de San Juan de 
la Peña, la Historia Silense, la Chronica regni Siciliae de Riccardo di San Germano, o la Chronica 
magistri Rogeri de Houedene. 
226 Véanse pp. 352 y ss. 
227 Véanse pp. 514 y ss. 
228 Véanse pp. 577 y ss. 
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en su ritualización y fenomenología. También han sido los textos predominantes a la 
hora de estudiar los rasgos discursivos y el imaginario de la guerra santa. Estas fuentes, 
muchas veces cortesanas y cercanas al poder, reflejan sobremanera la ideología 
hegemónica en cada contexto, así como las agendas de los diferentes actores en liza. 
Asimismo, también hemos podido examinar a través de ellas algunas trazas de la 
memoria de las primeras batallas del islam. 
En primer lugar debemos destacar el Mujtaṣar ta’rīj al-Ṭabarī de ‘Arīb b. Sa‘īd 
(m. 980-981),229 físico, poeta y cronista que ocupó el cargo de kātib para ‘Abd al-
Raḥmān III, al-Ḥakam II y Almanzor. De esta obra, un suplemento a la Historia de al-
Ṭabarī, se conserva, inserto sobre todo en la crónica de Ibn ‘Iḏārī, la narración relativa a 
los años 903-932. Es, por tanto, un magnífico texto para conocer el reinado de ‘Abd al-
Raḥmān III desde un punto de vista afín a la dinastía omeya. 
De similar perfil ideológico es el famoso Kitāb al-muqtabis fī ta’rīj riŷāl al-
Andalus de Ibn Ḥayyān (m. 1076),230 historiador andalusí hijo de un importante 
miembro de la administración de Almanzor, funcionario de la dinastía ‘amirí y ferviente 
defensor de la legitimidad omeya a lo largo de la fitna. La obra es una historia de al-
Andalus desde finales del siglo VIII hasta finales del X que se nos ha conservado de 
manera fragmentaria, interesándonos sobre todo las partes relativas a ‘Abd al-Raḥmān 
III (912-942) y a al-Ḥakam II (971-975). Este texto es de especial interés ya que en él se 
preserva parte de las Ajbār mulūk al-Andalus de Aḥmad b. Muḥammad al-Rāzī (m. 955) 
y su hijo ‘Isà b. Aḥmad al-Rāzī (m. 980), cronistas oficiales de la corte omeya. 
Si nos trasladamos a finales del siglo XI, encontramos también de sumo interés 
el Kitāb al-tibyān de ʿAbd Allāh,231 una suerte de autobiografía –más que una crónica– 
del último rey de la taifa granadina de los Banū Zīrī antes de la llegada de los 
almorávides. De este texto se puede extraer valiosa información de los reinos de taifas 
así como de las relaciones de Alfonso VI de Castilla con los régulos musulmanes. 
Asimismo, estas memorias adquieren un carácter de defensa de la conducta del 
gobernante así como de acercamiento ideológico hacia los almorávides –no hay que 
olvidar que ʿAbd Allāh escribió su obra desterrado en Agmat–, justificando su 
conquista de al-Andalus, cuestión que puede ser útil a la hora de dilucidar cuál fue el 
																																																								
229 ‘Arīb b. Sa‘īd, 1992. 
230 Ibn Ḥayyān, 1937; Ibn Ḥayyān, 1965; Ibn Ḥayyān, 1979. 
231 ʿAbd Allāh, 1955. 
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discurso de legitimación que la dinastía norteafricana enarboló para dominar el territorio 
andalusí. 
Del tercer cuarto del siglo XII es la llamada Crónica anónima de los reyes de 
Taifas,232 obra que tiene como fuentes principales el Matīn de Ibn Ḥayyān, el Bayān de 
Ibn ‘Alqama (m. 1115) y las Qalā’id de Ibn Jāqān (m. 1134). Este texto se centra en la 
historia de los reyes de taifas, haciendo así referencia a la mayoría de dinastías de estos 
gobernantes.  
Algo anterior, aunque dedicadas ya al periodo almohade, son las Ajbār al-mahdī 
Ibn Tūmart wa bidāyat dawlat al-muwaḥḥidīn de al-Bayḏaq,233 uno de los compañeros 
del mahdī Ibn Tūmart así como de su sucesor, el califa ‘Abd al-Mu’min. Su relato es 
muy valioso ya que presenta el testimonio y punto de vista de un hombre que participó 
en el establecimiento del movimiento almohade desde sus primeros días, reflejando 
muy bien la ideología de este.  
También con cierto cariz pro-almohade es el Kitāb al-iktifāʾ fī ajbār al-julafāʾ 
de Abū Marwān Ibn al-Kardabūs,234 tradicionista y alfaquí de finales del siglo XII 
nacido en la región de Qasṭīliya, en Túnez, cuya familia parece que pudo ser originaria 
de al-Andalus. Su obra fue concebida como una historia general del islam estructurada 
en dos partes. La primera narra desde la vida del Profeta hasta lo que él considera una 
prolongación de los omeyas de Damasco, es decir, el emirato y califato de Córdoba. 
Inmediatamente después se incluye un resumen de la historia de al-Andalus desde la 
conquista hasta el califato del almohade Abū Yūsuf Ya‘qūb al-Manṣūr (m. 1199). La 
segunda parte de la obra está dedicada a la historia de los califas abasíes hasta el 
comienzo de la época de al-Mustaršid (m. 1135). 
De enorme interés para historiar el califato almohade y su ideología es la obra 
titulada al-Mann bi-l-Imāma de Ibn Ṣāḥib al-Ṣalāt (m. c. 1200),235 cronista almohade, 
secretario de Abū Ya‘qūb Yūsuf (m. 1184), y ferviente seguidor de la dinastía unitaria. 
La crónica es un magnífico relato del imperio almohade, por tener acceso de primera 
mano a los sucesos acaecidos. Lamentablemente, de ella solo conservamos el segundo 
de los tres volúmenes de los que estaría compuesta, relativo al periodo entre los años 
1159 y 1173. 
																																																								
232 Anónimo, 1991. 
233 Al-Bayḏaq, 2004. 
234 Ibn al-Kardabūs, 1971. 
235 Ibn Ṣāḥib al-Ṣalāt, 1964. 
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El Kitāb al-mu‘ŷib fī taljīṣ ajbār al-Magrib de ‘Abd al-Wāḥid al-Marrākušī (m. 
c. 1224) presenta también una visión filo-almohade.236 Nacido en Fez en 1185, tenemos 
muy poca información sobre la vida de este autor. Sabemos que en 1217 viajó a Egipto, 
donde se estableció y vivió la última parte de su vida, y donde redactó su crónica. Esta 
consta de tres secciones: la primera trata de la historia de al-Andalus y el Magreb pre-
almohade, centrándose fundamentalmente en los omeyas, los reinos de taifas y los 
almorávides. La segunda parte –la más importante– narra de forma individualizada la 
vida de cada uno de los gobernantes almohades, desde Ibn Tūmart hasta al-Mustanṣir 
(m. 1224). La tercera sección contiene información sobre la geografía y los recursos 
naturales de al-Andalus y el Magreb. Para el conocimiento del movimiento almohade y 
su ideología es también crucial el Naẓm al-ŷumān de Ibn al-Qaṭṭān, de quien 
hablaremos detalladamente más adelante.237 
Ya a principios del siglo XIV nos encontramos con el Kitāb al-anīs al-muṭrib 
rawḍ al-qirṭās fī ajbār mulūk al-Magrib wa-taʾrīj madīnat Fās del fesí Ibn Abī Zar‘,238 
texto muy cercano a los intereses de la dinastía meriní.	Está compuesto de dos partes 
entrelazadas: una historia local de la ciudad de Fez y una crónica de las dinastías que 
gobernaron en el Magreb desde los idrisíes hasta los meriníes. Es una fuente interesante 
para el estudio de los almorávides y almohades. 
De la misma época es el Bayān al-mugrib fī ajbār al-Andalus wa al-Magrib de 
Ibn ʿIḏārī, cronista originario de Marrakech.239 El Bayān cubre la historia de al-Andalus 
y el Magreb desde la conquista árabe hasta la caída del califato almohade y el 
establecimiento de la dinastía meriní a fines de la década de 1260. Es, sin duda, la 
fuente más rica que poseemos para gran parte de este período. Frente a la escuela 
historiográfica fesí que representaría Ibn Abī Zar‘, Ibn ʿIḏārī formaría parte de una 
corriente propia de Marrakech menos apegada a los intereses meriníes y más nostálgica 
del régimen almohade, cuestión, sin embargo, que no es fácil de demostrar. La 
importancia del Bayān radica también en que contiene extractos sustanciales de una 
amplia variedad de fuentes primarias que ahora están perdidas. El Ḥulal al-mawšiyya 
del granadino Ibn Simāk,240 que fue compuesto a finales del siglo XIV y cubre la 
																																																								
236 ‘Abd al-Wāḥid al-Marrākušī, 2005. 
237 Ibn al-Qaṭṭān, 1990. Véanse pp. 577 y ss. 
238 Ibn Abī Zar‘, 1972. 
239 Ibn ʿIḏārī, 2009. 
240 Ibn Simāk, 1979. 
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historia de las dinastías almorávide, almohade y meriní, pertenecería también a una 
tendencia cercana a la de Ibn ʿIḏārī.  
Por último, el Ḏikr bilād al-Andalus,241 texto anónimo compuesto entre el siglo 
XIV y el XV, es una compilación geográfico-histórica que, de la mano de extractos de 
autores anteriores, empieza con una descripción de la península Ibérica para continuar 
con la historia de sus reyes míticos antiguos, de los emires y califas, y, muy brevemente, 
de los reyes de taifas. Probablemente continuaría quizá hasta época de su autor, aunque 
no hemos conservado más. Es una fuente interesante para, por ejemplo, información 
acerca de las campañas de Almanzor. 
 
  b- Diccionarios biográficos 
 
Dice al-Rāfi‘ī (m. 1225) en su Ta’rīj Qazwīn que la historia está dividida en dos 
tipos: aquella cuyo interés principal son los reyes, expediciones, guerras y conquistas, y 
aquella cuyo interés principal son los ulemas, jueces, y líderes piadosos.242  Los 
diccionarios biográficos pertenecerían a esta segunda categoría. Según Wadād al-Qāḍī, 
investigadora que ha trabajado en el significado cultural de este tipo de obras, los 
ulemas, creadores de los diccionarios biográficos, querían que esas obras fueran una 
historia alternativa de la comunidad de creyentes a la historia política.243 Mientras que 
los cronistas están muy influidos por los cambios políticos, los autores de los 
diccionarios biográficos en principio no.244 Son, por tanto, una forma más flexible de 
hacer historia, así como el resultado, según al-Qāḍī, de la toma de conciencia por parte 
de los ulemas de su identidad colectiva como líderes y portavoces de la comunidad. La 
gran mayoría de los ulemas no sobresalían tanto del grueso de la comunidad, y de hecho 
no querían hacerlo. En la imagen ideal de sí mismos, encarnaban los valores de la 
umma, y esto queda reflejado en los diccionarios biográficos. Por tanto, al ser textos que 
nos permiten entrever los presupuestos ideológicos con los que la comunidad andalusí 
																																																								
241 Anónimo, 1983. 
242 Al-Qāḍī, 2006: 23-75. 
243 Al-Qāḍī, 2006: 23-75. Véase también Khalidi, 1973: 53-65; Auchterlonie, 1987; Al-Qāḍī, 1995: 93-
122; Rodríguez Mediano, 1997: 17-33. 
244 Esto no quiere decir que estas obras –o sus autores, como son los casos de al-Jušanī, Ibn al-Faraḍī y su 
estrecha relación con al-Ḥakam II– no estuviesen relacionadas con el aparato de poder. Pero lo cierto es 
que ese poder central queda en estos diccionarios en un segundo plano, siendo los ulemas los principales 
protagonistas. Sobre esto han reflexionado Maribel Fierro y Eduardo Manzano. Véase Fierro, 2005: 403-
423; Manzano Moreno, 2006: 365 y ss. 
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estaría imbuida, son una buena fuente para el análisis de la existencia o no de nociones 
de contribución individual a la guerra santa, del modelo de ŷihād descentralizado, y de 
la relación de los ulemas con la lucha contra el infiel. 
Para la parte relativa al periodo omeya hemos utilizado tres diccionarios 
biográficos. El primero de ellos son las Ajbār al-fuqahā’ wa-l-muḥaddiṯīn de al-Jušanī 
(m. 971),245 jurista, poeta e historiador, estudió primero en Qayrawān y en el año 924 se 
instaló con su padre en Córdoba, donde prosiguió con su formación y pasó a formar 
parte de la corte de al-Ḥakam II. Su obra es un compendio de más de 500 biografías de 
sabios y tradicionistas andalusíes de entre finales del siglo VIII y el año 954. El segundo 
es el Ta’rīj ‘ulamā’ al-Andalus de Ibn al-Faraḍī (m. 1013),246 quien estudió ciencias 
religiosas en al-Andalus y también en Oriente, en ciudades como El Cairo, Medina o La 
Meca, para pasar a convertirse en juez de Valencia. Su diccionario biográfico recoge 
información de eruditos andalusíes desde el periodo de la conquista hasta la primera 
década del siglo XI. El tercero, que también nos ha servido para historiar el periodo 
taifa, es el Ŷaḏwat al-muqtabis fī ta’rīj ʻulamāʼ al-Andalus de al-Ḥumaydī (m. 1095).247 
De familia con orígenes yemeníes, dedicó su vida al estudio de la tradición y el derecho 
y fue simpatizante de la doctrina ẓāhirī. En el año 1056 se marchó a Oriente a continuar 
con sus estudios, muriendo finalmente en Bagdad. Su obra, que compila noticias de 
gobernantes, ulemas y poetas de al-Andalus, fue redactada de memoria por al-Ḥumaydī, 
al parecer a petición de sus amigos de la capital abasí. Además del compendio 
biográfico de los sabios andalusíes, el texto incluye también una sección sobre la 
conquista de al-Andalus y el emirato omeya. 
Para el periodo taifa y almorávide nuestra principal fuente biográfica ha sido el 
Kitāb al-ṣila fī ta’rīj ‘ulamā’ al-Andalus de Ibn Baškuwāl (m. 1183),248 tradicionista, 
historiador y jurista cordobés. La obra de Ibn Baškuwāl, continuación de la de Ibn al-
Faraḍī, es uno de los diccionarios biográficos más importantes compuestos en al-
Andalus, y en él se recoge información sobre figuras relacionadas con el mundo del 
saber entendido en un sentido amplio. Cubre un periodo comprendido entre la caída del 
califato omeya de Córdoba hasta comienzos del siglo XII. Fue considerado un modelo 
que, con el paso del tiempo, sería completado por otros autores. 
																																																								
245 Al-Jušanī, 1992. 
246 Ibn al-Faraḍī, 1989. 
247 Al-Ḥumaydī, 1989. 
248 Ibn Baškuwāl, 2014. 
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En cuanto a la época almohade, hemos extraído la información de una de esas 
continuaciones –en concreto hasta la primera mitad del siglo XIII– de la obra de Ibn 
Baškuwāl, la Takmila li-kitāb al-ṣila de Ibn al-Abbār (m. 1260),249 erudito valenciano 
polifacético que, hasta su exilio en Túnez, frecuentó la corte de varios gobernadores 
almohades del Šarq al-Andalus, ocupando diversos cargos administrativos. 
 
  c- Fuentes jurídicas y doctrinales 
 
 Las fuentes jurídicas y doctrinales nos han servido, sobre todo, para añadir –y a 
veces contraponer– el punto de vista de ulemas y juristas a los discursos de guerra santa 
analizados fundamentalmente a través de la cronística. Nos han permitido entender cuál 
era la perspectiva religioso-legal imperante en torno al ŷihād y, por ejemplo, ver si en 
esta tenían cabida nociones que pudiesen evidenciar un espíritu de contribución 
individual a la lucha contra el infiel. Asimismo, en el caso de obras vinculadas de forma 
directa al poder central, su análisis ayuda a poner de relieve la ideología que este tenía 
en torno a la guerra santa.  
 Para el análisis de las concepciones individuales en torno al ŷihād hemos 
estudiado los tratados de guerra santa y de conducta bélica de los orientales Ibn al-
Mubarāk (m. 797) y al-Fazārī (m. 805),250 así como su transmisión en al-Andalus 
durante todos los periodos tratados.251 En este mismo sentido, el Kitāb qudwat al-Gāzī 
del malikí andalusí Ibn Abī Zamanīn (m. 1008) ha sido un buen caso de estudio para el 
periodo omeya.252 Para época taifa, el capítulo sobre el ŷihād del Kitāb al-muḥallà bi-
al-āṯār de Ibn Ḥazm (m. 1064) nos ha servido para examinar la ideología en torno a la 
guerra santa que el famoso pensador cordobés tenía, vinculándola así con otras de sus 
obras analizadas.253 Para el periodo almohade hemos hecho uso de dos tratados de 
ŷihād: el que está inserto en el llamado Kitāb Ibn Tūmart,254 que nos ofrece una 
perspectiva de la concepción de la guerra santa que el califato mu’miní pretendía 
propagar, y el Kitāb al-inŷād fī abwāb al-ŷihād de Ibn al-Munāṣif (m. 1223),255 obra 
																																																								
249 Ibn al-Abbār, 1990. 
250 Ibn al-Mubarāk, 1971; al-Fazārī, 1987. 
251 Sobre estas obras y sus autores véanse pp. 100 y ss. y 180 y ss. 
252 Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987. 
253 Ibn Ḥazm, 2003.  
254 Ibn Tūmart, 1903.  
255 Ibn al-Munāṣif, 2003.  
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jurídica que, aunque también está vinculada al poder unitario, refleja una visión 
propiamente malikí sobre la cuestión del ŷihād. 
 
  d- Obras de magāzī y futūḥ 
 
 En cuanto a las obras de magāzī y futūḥ producidas en al-Andalus y el Occidente 
islámico que hemos utilizado para analizar la memoria de las primeras batallas del 
islam, así como otras –literarias, históricas…– que también nos han servido para 
examinar ese recuerdo, se encuentran presentadas con detalle en los capítulos 3, 5 y 7. 
El estudio de estas obras generadas en contexto andalusí y magrebí lo hemos llevado a 
cabo, entre otros medios, a través de su comparación con los textos de magāzī y futūḥ 
orientales más importantes o que más circulaban por el Occidente islámico, y que 
sirvieron como fuentes y modelos. Nos referimos a obras como la Sīrat rasūl Allāh de 
Ibn Isḥāq/Ibn Hišām,256 los Kitāb al-magāzī de al-Wāqidī y de Mūsà b. ‘Uqba,257 el 
Ta’rīj futūḥ al-Šām de al-Azdī,258 o las Futūḥ al-buldān de al-Balāḏurī.259 
 
  e- Fuentes documentales y epistolares 
 
 Por último, hemos recurrido también al análisis de diversas fuentes 
documentales y epistolares que nos han facilitado, en muchas ocasiones, la comprensión 
de los discursos de guerra santa propuestos por los poderes centrales, así como su 
ritualización.260 Muchas de estas cartas y documentos se encuentran insertan en obras de 
carácter cronístico como el Muqtabis de Ibn Ḥayyān, el Rawḍ al-qirṭās de Ibn Abī Zar‘, 
o el Ḥulal al-Mawšiyya de Ibn Simāk.261 Otras están incluidas en textos de otro tipo, 
como el relato de viajes de Abū Bakr b. al-‘Arabī titulado Mujtaṣar tartīb al-riḥla, que 
incluye epístolas de al-Gazālī y al-Ṭurṭūšī al soberano almorávide Yūsuf b. Tāšufīn.262 
Asimismo, muchos otros de estos documentos, sobre todo almorávides y almohades, se 
																																																								
256 Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955. 
257 Al-Wāqidī, 2011; Mūsà b. ‘Uqba, 1994. 
258 Al-Azdī, 1970. 
259 Al-Balāḏurī, 1916. 
260  Anónimo, 1928b: 1-24; Lévi-Provençal, 1941; Makki, 1959-1960: 109-198; al-Waṯā’iq, 1976; 
Azzāwī, 1995; Buresi y El Aallaoui, 2005: 47-503; Buresi y El Aallaoui, 2013; Buresi, 2019: 199-206. 
261 Para el caso almohade, véase Ghouirgate, 2019: 341-356. 
262 Viguera, 1977: 341-374. 
	
	 85	
encuentran copiados en manuscritos, algunos de ellos todavía no editados, que sirvieron 






































































































































LA DIMENSIÓN IDEOLÓGICA DE LA GUERRA SANTA: DISCURSO, 
LEGITIMACIÓN, REPRESENTACIÓN Y DESARROLLO 
 
“En una sola campaña te apoderaste de doscientas fortalezas 
llenas todas de petulantes rebeldes. 
Ni Salomón tal hiciera, 
ni el constructor de la muralla de Gog y Magog” 



















































2.1- Balance historiográfico en torno a la guerra santa en el califato de Córdoba 
 
 Tras haber analizado en el primer capítulo el debate historiográfico en torno a la 
ideología de ŷihād en al-Andalus, realizaremos en este epígrafe un breve balance de 
aquellos trabajos que, de forma específica y monográfica, se han dedicado al estudio del 
discurso de guerra santa en el periodo del califato omeya de Córdoba. Dejaremos de 
lado los trabajos que, enmarcados en un objetivo más amplio, han abordado de forma 
tangencial esta cuestión. El lector pronto descubrirá que estos son muy escasos, 
evidenciando el largo camino que queda por recorrer en torno a esta temática. 
 Pedro Chalmeta, en un artículo en el que describe la puesta en marcha y 
ejecución de las campañas califales desde el punto de vista del desarrollo logístico y 
militar, apuntó que el ŷihād fue fundamentalmente reactivo y que respondía únicamente 
a la necesidad de hacer frente a la amenaza y expansión cristiana.263 Esta perspectiva –
cuestionada en esta tesis– que destaca el carácter defensivo de la guerra santa cordobesa 
en el siglo X se ha mantenido con el paso de los años en diversos trabajos que, además, 
han añadido otras cuestiones de interés.264 Maribel Fierro, por ejemplo, ha querido 
insertar las campañas de ‘Abd al-Raḥmān III en el amplio contexto de la política 
religiosa del omeya y, sobre todo, de la competencia respecto del califato fatimí. 
Asimismo, destaca cómo la asunción del título califal por parte de al-Nāṣir trajo consigo 
una mayor retórica del ŷihād contra los cristianos, acompañada además de un poderoso 
mensaje visual como, por ejemplo, el de las cabezas cortadas. Esta investigadora 
subraya así dos cuestiones de suma importancia que serán analizadas en este trabajo: la 
de la lucha contra el infiel como discurso de legitimación y la de lo que llamamos 
“fenomenología de la guerra santa”, es decir, todas esas imágenes y símbolos que se 
relacionan con el ŷihād. Para Fierro, el culmen de esta retórica sería la campaña de 
Simancas, donde la inversión de capital político-religioso fue enorme.265 
 Por otro lado, María Arcas Campoy, en un breve análisis del Kitāb qudwat al-
gāzī de Ibn Abī Zamanīn (m. 1008),266 señala que la obra fue probablemente escrita a 
finales del siglo X, coincidiendo con las campañas de ŷihād lideradas por Almanzor. Es 
decir, vincula la redacción de esta obra con una ideología de guerra santa centralizada, 
																																																								
263 Chalmeta, 1988: 33-42. 
264 Por ejemplo Fierro, 2009: 30-50. 
265 Fierro, 2009: 30-50; Fierro, 2011b: 107-130. 
266 Arcas Campoy, 1993: 51-65. Esta investigadora publicó también un breve artículo en torno al ŷihād en 
época emiral, en concreto en la obra de Ibn Ḥabīb. Arcas Campoy, 1995: II 917-924. 
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cuestión que hay que matizar y que abordaremos más adelante. Indica también la autora 
las diferentes ediciones que de la obra se han realizado y expone que el texto trata sobre 
las bases jurídico-religiosas del ŷihād, exponiendo a través de la doctrina malikí la 
normativa de la guerra santa y la conducta del combatiente. Asimismo, realiza un 
listado de los capítulos que conforman la obra, y analiza de forma muy escueta alguna 
cuestión del texto que, por nuestra parte, trataremos en el apartado correspondiente, así 
como del ŷihād, pero con carácter general y no concretado en al-Andalus. Por otro lado, 
inserta siempre la obra dentro de la tradición malikí, sin advertir ninguna otra 
influencia. Como hemos dicho, estudiaremos estas cuestiones más adelante. 
 En su trabajo sobre el ŷihād en el califato omeya de Córdoba y su culminación 
bajo Hišām II,267 Cristina de la Puente comienza evidenciando la falta de estudios 
existentes sobre esta temática y menciona que se propone exponer qué se decía o se 
entendía como ŷihād en el siglo X durante los gobiernos de ‘Abd al-Raḥmān III y al-
Ḥakam II, dedicando especial atención al uso o manipulación de este precepto religioso 
que hizo Almanzor con fines políticos. Este artículo tiene el mérito de introducir de 
forma novedosa una serie de cuestiones relativas al discurso de guerra santa –en las que, 
eso sí, se debe profundizar mucho más– y que serán abordadas a lo largo de este 
capítulo y el próximo: la relación entre ŷihād y biografía del Profeta, la transmisión en 
al-Andalus de obras sobre ŷihād orientales, o la participación de ulemas en la guerra 
santa. Analiza también la participación de voluntarios en las campañas, la utilización de 
distinto vocabulario bélico o ciertos relatos cronísticos, para terminar reflexionando 
acerca de la búsqueda de legitimidad a través del ŷihād por parte de Almanzor.  
 De la Puente retoma, en otro trabajo, la cuestión de la guerra santa conducida 
por Almanzor.268 Destaca en ella, dice la investigadora, la frecuencia de su realización 
así como la espectacularidad con que las fuentes relatan las campañas, algo que 
relaciona de nuevo con la búsqueda de legitimidad por parte del caudillo ‘amirí. Pasa así 
a centrarse en la expedición que finalizó con el saqueo de Santiago de Compostela en el 
año 997. Tras una descripción de la campaña, concluye, apoyándose en la interpretación 
de unos poemas del panegirista y cortesano Ibn Darrāŷ (m. 1030),269 que esta acción 
bélica tenía como objetivo afianzar el poder de Almanzor y de sus hijos, de cara a hacer 
																																																								
267 Puente, 1999: 23-38. 
268 Puente, 2001: 7-21. 
269 Sobre esto véase Chica Garrido, 1979: passim. 
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su cargo hereditario. Por otro lado, la autora interpreta también como ŷihād algunos 
otros episodios de la vida del ‘amirí, como su lucha contra la herejía. 
 Asimismo, en el año 2018 y en el marco de la publicación de las actas de la 
XXVIII Semana de Estudios Medievales de Nájera, Cristina de la Puente presentó un 
trabajo en el que, tras una introducción sobre el concepto de ŷihād y un breve estado de 
la cuestión sobre los estudios vinculados a la guerra santa en al-Andalus, se proponía 
estudiar la dedicación de los tradicionistas andalusíes a la lucha por la fe. No obstante, 
finalmente se limitó a realizar una breve relación comentada de algunas de las obras 
sobre el ŷihād escritas por ulemas andalusíes, como la de Ibn Abī Zamanīn, y a 
establecer un vínculo, sin mayor profundización, entre ellas y el creciente interés por los 
hechos y dichos del Profeta.270 
 Como vemos, en términos generales el balance historiográfico arroja poca luz 
debido a la escasez de estudios sobre el discurso de guerra santa durante el califato de 
Córdoba. Quizá esta sea la principal conclusión, es decir, que a pesar de las interesantes 
cuestiones introducidas por investigadoras como Maribel Fierro o Cristina de la Puente, 
es necesaria una mayor profundización que esperamos concretar en este capítulo. Ya 
hemos realizado un primer intento con un trabajo dedicado a analizar el ŷihād en el 
periodo califal como mecanismo centralizador.271 
 
2.2- Contextos paralelos: los casos abasí y fatimí 
 
 El objetivo de este epígrafe es, a través de una síntesis fundamentalmente 
bibliográfica, presentar una serie de cuestiones relativas a la guerra santa en los 
contextos abasí y fatimí, los dos “competidores califales” de Córdoba, que nos servirán, 
a lo largo de este capítulo, y de la tesis en su conjunto, para establecer diversos marcos 
de comparación en el análisis. En el caso abasí destacaremos la aparición y 
consolidación de un modelo doble de ŷihād (centralizado y descentralizado), vinculado 
al soberano y a la frontera, que nos interesará especialmente debido a su posible 
reproducción en la península Ibérica y que, como hemos dicho en la introducción, 
utilizaremos para vertebrar el estudio de los discursos de ŷihād. En cuanto al fatimí, 
movimiento en constante pugna ideológica con Córdoba, subrayaremos un conjunto de 
																																																								
270 Puente, 2018: 159-179. 
271 Albarrán, 2018c: 58-92. 
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herramientas discursivas e ideológicas, e imágenes relativas a fenomenología de la 
guerra santa, que se tornarán también importantes en el resto de este capítulo y trabajo.  
 
A- El caso abasí 
 
  a- La guerra santa centralizada 
 
 La frontera árabo-bizantina272 y la realización de la guerra santa en ella siempre 
fue una cuestión de suma importancia para los califas abasíes y su construcción 
ideológica y legitimadora. Ya desde época de al-Manṣūr (m. 775), una vez que la 
frontera había sido reconstruida tras la aniquilación de los omeyas, se comenzaron a 
lanzar expediciones contra tierras enemigas. Incluso él mismo, en el año 766, condujo 
una campaña hacia territorio bizantino, la más ambiciosa y en la que más estuvo 
involucrado como califa. De todos modos, a lo largo de su gobierno, al-Manṣūr intentó 
controlar la frontera desde la distancia.273 Es decir, todavía no había aparecido la 
imagen del califa-gāzī,274 del soberano-muŷāhid, del gobernante que conduce la guerra 
santa, la monopoliza y se legitima y justifica sus acciones a través de ella. Esto 
cambiará con sus sucesores. Poco después de subir al poder, en el año 776, al-Mahdī 
(m. 785) envió una expedición a tierras cristianas liderada por su tío al-‘Abbās b. 
Muḥammad. El califa, en una acción simbólica de su presencia marcial, acompañó a las 
tropas hasta el río sirio al-Baradà.275 No obstante, será con el califa Hārūn al-Rašīd (m. 
809) con el que se desarrolle por completo la figura del soberano-guerrero conductor del 
ŷihād contra los infieles, sobre todo en la línea fronteriza sirio-bizantina.276 Este poema 
refleja bien esa idea de que es el califa quien protege los límites del islam: 
																																																								
272 Sobre esta frontera véase Asa Eger, 2015: 23-181. 
273 Bonner, 1996: 61-68. 
274 El término “ghazi-caliph” fue usado por primera vez por C. E. Bosworth en la introducción al 
trigésimo volumen de la traducción inglesa de la historia de al-Ṭabarī y hacía referencia a la actividad 
bélica de los califas abasíes, en concreto de Hārūn al-Rašīd (m. 809). Al-Ṭabarī, 1989: xvii. Véase 
también Bonner, 1988: 79-91. 
275 Bonner, 1996: 71. 
276 Al mismo tiempo los califas abasíes, sobre todo el propio Hārūn, reelaboraron la memoria de la 
expansión de los califatos previos –construyendo una imagen guerrera de personajes como Mu‘āwīya (m. 
680) o Maslama b. ‘Abd al-Malik (m. 738)– para utilizarla como uno de los principales argumentos del 
reforzamiento de la actividad del gobernante en la frontera, conectando así el ŷihād abasí con el de los 
primeros conquistadores y rivalizando con ellos. De hecho, Hārūn proclamó que en una de sus campañas 
había llegado al Bosforo, igual que había hecho el general omeya Maslama. El-Hibri, 1999: 17-58; 




 “Las fronteras están defendidas por Hārūn, y a través de él 
Las cuerdas del estado musulmán están bien trenzadas. 
Su estandarte está para siempre vinculado a la victoria, 
Tiene un ejército que hace que otros se dispersen. 
Cada uno de los reyes de rūm le dan ŷizya, 
Sin desearlo, por la fuerza, de la mano de la humillación”.277 
 
De hecho, durante su primer año de reinado creó un nuevo distrito fronterizo, 
una reorganización que tenía tres objetivos en mente: romper el conglomerado de poder 
que suponía la dirección de las provincias de Armenia, Azerbaiyán y Bizancio, muchas 
veces unidas; tener una intervención más directa en la frontera; y, como consecuencia 
de esos dos fines, debilitar a los señores militares fronterizos que, como veremos más 
adelante, pugnaban con él por el poder a través también de la conducción de la guerra 
santa. Así mismo, en el año 796-797 eligió al-Raqqa como su residencia, esperando 
controlar así mejor la frontera. 278  Ordenó también la construcción de algunas 
fortificaciones y comenzó en poco tiempo a conducir en persona las expediciones.279  
Aunque otros gobernantes previos, tanto omeyas 280  como abasíes, habían 
participado en acciones bélicas de forma esporádica, esta implicación directa y 
constante del califa en la guerra santa, es decir, la construcción de esa imagen de ŷihād 
centralizado a través del califa-gāzī, era lo más novedoso. En los panegíricos esa figura 
se ve claramente: además de los motivos tradicionales del soberano como el portador de 
fertilidad o luz, aparece la idea del conductor del ŷihād y del que realiza la 
peregrinación. Estos motivos de legitimación paralelos del guerrero y el peregrino 
también son explotados en las ceremonias cortesanas: después de la campaña de la 
																																																								
277 Traducción desde el inglés. Bonner, 1996: 69. 
278 Bonner, 2006: 130. El califa al-Mahdī había construido también una residencia, al-Rāfiqa, más cerca 
del frente y, por su parte, al-Ma’mūn (m. 833) llevará esta lógica al extremo al elegir la ciudad de Tarso 
como su residencia en los tres últimos años de su vida. Picard, 2018: 76. 
279 Bonner, 1996: 85-91. De todos modos, la fortificación de la zona de los montes Tauro y de la costa 
sirio-palestina ya se había iniciado parcialmente con los omeyas. Borrut, 1999-2000: 1-33; Borrut, 2001: 
21-46; Kennedy, 2001: passim. 
280 Si bien los omeyas parece que desarrollaron una ideología de carácter ciertamente imperial en la que el 
ŷihād era una de sus principales fuentes de legitimación, los califas no se posicionaron como conductores 
directos de la guerra santa. Blankinship, 1994: 232 y ss. Quizá la única excepción, que ya apunta hacia el 
modelo abasí, es la del último califa omeya, Marwān II (m. 750). Heck, 2004: 95-128, y Bonner, 2006: 
120 y ss. Esto no quiere decir que las conquistas no tuviesen carácter centralizado, algo que ya se puede 
observar incluso antes de la llegada de los omeyas. Véase Donner, 1995: 337-360. 
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conquista de Heracleia en el 806, Hārūn apareció en la corte con un sombrero 
ceremonial llamado qalansuwa que llevaba inscritas dos palabras: ḥāŷŷun y gāzin, 
peregrino y guerrero. A partir de ahora, estos motivos se mantendrán en el repertorio 
califal.281  
Con este discurso, no cabe duda de que al-Rašīd intentaba ganarse también a los 
ulemas, una élite intelectual y religiosa con la que cultivó numerosas relaciones y que, 
como veremos, también se legitimaba y ganaba prestigio a través de la lucha en la 
frontera. Es decir, con la adopción del modelo del soberano-gāzī, el califa intentó acabar 
con los intermediarios militares del estado abasí, creando una alianza con otros poderes 
en los que el mensaje del ŷihād fuese bien acogido. Esos elementos existían, sobre todo 
en la frontera, en la figura de los ulemas y ascetas guerreros, como analizaremos a 
continuación. Esto se ilustra con una anécdota en la toma, de nuevo, de Heracleia: un 
soldado bizantino retó a los musulmanes a un combate individual y Hārūn, en vez de 
elegir como representante para el duelo a uno de sus generales, escogió a un voluntario 
del la guerra santa vinculado con esos ulemas y ascetas.282 La figura del califa 
conductor del ŷihād y la ideología que acarreaba pretendía conseguir un monopolio de 
la violencia religiosa, así como la utilización de esta como herramienta de legitimación 
contra el poder centrífugo de los señores de la frontera, que también ganaban autoridad 
a través de la guerra contra el infiel. Asimismo, ese discurso servía también para 
atraerse a los ulemas guerreros –quienes, por supuesto, también obtenían dosis de poder 
mediante la realización del ŷihād– y, de paso, fagocitar su autoridad. 
Lo cierto es que esa figura marcial y guerrera del califa sería muy recordada en 
la frontera. En Tarso, poco antes de su caída en el 965 en manos bizantinas bajo 
Nicéforo Focas (m. 969), ocurrió algo curioso durante la oración del viernes. En el 
sermón, en el momento de invocar al califa de turno, un hombre, Abū Ḏarr, empezó a 
predicar en nombre del califa al-Mu‘taḍid (m. 902), uno de los grandes califas-gāzī, a 
pesar de que llevaba muerto más de seis décadas.283 Es decir, en un momento de 
absoluta amenaza cristiana, emergía el recuerdo del soberano conductor de la guerra 
santa.  
En todo este proceso, juristas como Abū Ḥanīfa (m. 767), al-Šāfi‘ī (m. 820) y 
																																																								
281 Bonner, 1996: 101 y ss.; Bonner, 2006: 129. 
282 Bonner, 1996: 147. 
283 Bosworth, 1993: 183-195. 
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obras como el Muwaṭṭa’ de Mālik (m. 795),284 desempeñaron un papel fundamental a la 
hora de determinar los contenidos del ŷihād así como la relación directa entre este y el 
soberano, vínculo que otorgó al gobernante abasí una buena base de autoridad y 
legitimidad. El califa, sucesor del Profeta, apareció como el único apto para llamar a la 
guerra santa, al ŷihād en el camino de Dios. Más aún, también apareció en este 
contexto, como ya vimos, el binomio dār al-islām y dār al-ḥarb, es decir, la existencia 
jurídica y conceptual de una frontera.285 Y, por supuesto, en todo este ejercicio 
conceptual así como en estas obras jurídicas, el recuerdo de las primeras batallas del 
islam y su aplicación práctica estuvo siempre presente. El Muwaṭṭa’, por citar un 
ejemplo, incluye una sección, la número 64, denominada Kitāb al-magāzī que contiene 
nada menos que 506 tradiciones.286 Este ŷihād de los califas, diferente al que, como 
veremos, se generó directamente en la frontera, también bebió de esa memoria. De 
hecho, parece que Ibn Isḥāq (m. 768) había escrito sus materiales de magāzī 
comisionado por el califa abasí al-Manṣūr para su hijo al-Mahdī. Asimismo, el cadí jefe 
de al-Manṣūr, que había sido discípulo de Ibn Isḥāq, parece que estuvo también 
interesado en las expediciones del Profeta.287 Esta literatura legal en torno al ŷihād 
desarrollada en el seno del califato abasí se puede entender, por tanto, como parte de ese 
intento del estado de controlar y monopolizar la actividad militar y la legitimidad que 
esta confería. Aunque también entraron en juego otras cuestiones más allá de la lucha 
contra esos actores de frontera.  
Los califas abasíes lideraron la guerra santa hasta el final del reinado de al-
Mu‘taṣim (m. 842). Con el traslado de la capital a Samarra (835) se produjo un 
suspenso en la intervención directa del califa en la frontera, paréntesis que duró hasta el 
año 892, cuando los califas volvieron a la antigua capital y retomaron su actividad en la 
frontera.288 En el 902 el califa al-Muktafī (m. 908) tomó de nuevo el control total de la 
región, particularmente de Tarso. La frontera permaneció entonces en manos del 
soberano hasta la crisis de la década del 930, poco antes de que los būyíes se hicieran 
																																																								
284 Para el proceso de compilación y puesta por escrito del hadiz véase Brown, 2009. 
285 Véase, entre otros, Donner, 1991: 31-70; Picard, 2006: 33-66; Heck, 2004: 95-128, y Booney, 2004: 
70 y ss.; Calasso y Lancioni, 2017: passim. 
286 Booney, 2004: 70 y ss., y García Sanjuán, 2009: 243-277. 
287 Hinds, 1983: 57-66; Hinds, 1986: 1161-1164. 
288 Sourdel, 1980: 155-175; Cobb, 1999: 241-257. 
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con el control del califato y dejaran el dominio de la frontera a los ḥamdāníes de 
Alepo.289 
Otro de los elementos que simboliza el monopolio de la conducción de la guerra 
santa y su centralización por parte del califa es la designación de familiares cercanos a 
este, en especial de sus hijos, como líderes del ŷihād. En el año 780 al-Mahdī tomó una 
decisión que marcará todo el periodo: relegará a sus antiguos comandantes por gente de 
su propia familia. En este sentido, invocó dos años después una gran expedición bajo el 
mando de su hijo Hārūn ayudado por un alto oficial del estado abasí, Jālid b. Barmak 
(m. 782). Además, el propio califa acompañaría durante un tramo a la expedición.290 A 
su vuelta a Bagdad, Hārūn adquirió el título de al-Rašīd así como el gobierno de ciertas 
zonas fronterizas, y en el futuro utilizaría esta misma estrategia con su hijo al-Qāsim 
(m. 823): le nombró gobernador de la provincia fronteriza, le encargó la dirección de 
varias aceifas e, incluso, llegó a realizar ribāṭ en Dābiq. En torno a esto, al-Ṭabarī dice 
que Hārūn dedicó a su hijo a Dios, convirtiéndole en un sacrificio y en un medio de 
acercarse a la divinidad. Con ese simbolismo transmitido por el hijo del califa como 
“sacrificio (qurbān) a Dios”, hacía de esa tierra de frontera una tierra sagrada.291 
 
  b-La guerra santa descentralizada 
 
Junto a esta centralización del ŷihād a través de la conducción de la guerra santa 
por parte del soberano, apareció también en la frontera un modelo de lucha contra el 
infiel descentralizado que otorgó a sus protagonistas altas dosis de poder centrífugo y de 
legitimidad, compitiendo así con los propios califas. Este modelo periférico se observa 
con claridad a través de la figura de los gobernadores o señores de la frontera y de los 
ulemas guerreros y voluntarios que se instalaban en las ṯugūr. 
La pugna por el poder y la legitimidad entre los señores de frontera y Bagdad 
comenzó pronto. Tras la revolución abasí, el limes se vinculó con Ṣāliḥ b. ‘Alī (m. 769), 
tío de los dos primeros califas abasíes, quien estableció allí una subdinastía. Pues bien, 
parece que comenzó a llevar a cabo campañas en territorio bizantino, utilizando la 
ideología de ŷihād para su propio beneficio. En este sentido, las fuentes, por ejemplo, 
debaten en torno a quién había mandado reconstruir las ciudades de la frontera, si el 
																																																								
289 Picard, 2018: 47-48. 
290 Bonner, 1996: 73 y ss. 
291 Bonner, 1996: 94 y ss. 
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califa al-Manṣūr o su tío Ṣāliḥ. Se observa así una creciente amenaza de violencia 
aristocrática en la frontera, tanto de jefes de la guerra locales como de comandantes y 
gobernadores nombrados regularmente desde el poder central. Todo aquel que tuviese 
los medios necesarios para reunir una tropa podía liderar una expedición y sacar 
provecho de la legitimación que otorgaba la conducción de la guerra santa.292 Estos 
conflictos entre el centro y la periferia se observan también en la tensión reinante entre 
Hārūn y su hermano el califa al-Hādī (m. 786), quien se apoyaba en los caídes de la 
frontera, así como en el posterior enfrentamiento entre el primero y la familia de los 
barmáquidas, quienes tenían también una importante red de poder en el limes. Y todos 
estos protagonistas utilizaban el ŷihād como medio de legitimación de su autoridad.293  
Con la llegada de la crisis abasí de mediados del siglo X, aparecerán dinastías 
fronterizas como la de los ḥamdāníes cuyos emires, como es el caso de Sayf al-Dawla, 
se apropiarán de la figura del califa-gāzī y de la legitimidad que otorga, sustituyéndola 
por la del emir-gāzī, culminando así el modelo del ŷihād descentralizado.294 El modelo 
desarrollado por los califas abasíes en la frontera de Anatolia se convertirá en el patrón 
a seguir por todos los poderes musulmanes que llevaban a cabo guerra en las fronteras, 
al menos discursivamente. 
En este sentido destaca la dinastía de los aglabíes en Ifrīqiya, cuya lejanía con el 
centro de poder abasí acentuó su independencia. Sus emires se mostraron como 
defensores del islam y como conductores de la guerra santa en nombre del califa. 
Ziyādat Allāh (m. 838), por ejemplo, se presentó como el líder en la conquista de 
Sicilia. 295  Se dedicaron también muchos recursos a la construcción de ribāṭs y 
estructuras defensivas en la costa, trasladando así el modelo de la frontera anatolia al 
norte de África.296 Es en estas circunstancias en las que se construye el ribāṭ de 
Monastīr en el año 796 o el de Sūsa en el 821, durante un periodo en el que las costas 
estaban sufriendo ataques de piratas bizantinos.297 Apoyadas por la élite malikí que se 
																																																								
292 Bonner, 1996: 56-68. 
293 Bonner, 1996: 78-84, 96 y 144. 
294 Véase, por ejemplo, Canard, 1951: passim. 
295 Nef, 2011: 191-211; Nef, 2011b: 205. Sobre los debates en torno a la legitimidad de la conquista de 
Sicilia, a su carácter de “innovación” y a las posturas de los diferentes ulemas, véase, por ejemplo, Nef, 
2011: 191-211. 
296 Borrut, 2011: 357 y ss. Dice el historiador y geógrafo al-Ya‘qūbī (m. 897/898): “Se tardan ocho días 
en andar desde Ṣafāqis (Sfax) a una localidad llamada Bizerta. En cada parada hay pequeños fuertes 
(ḥuṣūn), cerca unos de los otros, donde los hombres piadosos y los murābiṭūn se reúnen”. Al-Ya‘qūbī, 
1967: 350. Véase también Picard, 2018: 101 y ss. 
297 Lezine, 1956: passim; Marçais, 1957: 23-26; Hasssen, 2001: 147-162. 
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estaba reproduciendo, las autoridades promovieron el ŷihād para reforzar el frente 
marítimo. Es interesante observar cómo, al igual que habían hecho los califas abasíes 
con la memoria de omeyas como Maslama b. ‘Abd al-Malik, también se reelaborará la 
memoria de estas fundaciones hasta el punto de atribuir a ‘Umar II (m. 720) la 
construcción de Monastīr, un gobernante que gozaba de un importante capital 
simbólico.298 
Fue Ibrāhīm II (m. 902) el emir aglabí que más destacó por su vinculación a la 
guerra santa. Dirigió personalmente el ŷihād en Sicilia y el sur de Italia, donde murió 
debido a una enfermedad en medio de una campaña, siendo caracterizado como 
mártir.299 Nos han llegado incluso conversaciones que mantuvo en torno a la lucha 
contra el infiel. El murābiṭ Abū al-Aḥwaṣ le habría explicado su interpretación sobre el 
término ribāṭ: un lugar que encaraba al enemigo y donde iban voluntarios a defender el 
islam y a practicar su piedad.300 
En cuanto a los ulemas guerreros, los otros protagonistas de este ŷihād 
independiente del poder central,301 comienzan a destacar en las últimas décadas del 
siglo VIII, sobre todo en la frontera bizantino-arábiga. Nos referimos a personajes como 
Abū Isḥāq al-Fazārī (m. 802),302 autor del Kitāb al-siyar, obra sobre la conducta en la 
guerra, y su amigo el ulema y asceta iraní ‘Abd Allāh b. al-Mubārak (m. 797),303 
compositor del Kitāb al-ŷihād, uno de los primeros tratados sobre esta cuestión que nos 
ha llegado y que se compone de una colección de 206 tradiciones proféticas. Ambos 
representan mejor que nadie la autoridad de los sabios de frontera extraída de la 
imitación del Profeta y de sus compañeros en el acto bélico, y no de sus vínculos con el 
estado abasí. Aunque ya al final del periodo omeya algunos ulemas sirios como Makḥūl 
(m. 731) y sus seguidores, participaron en diversas campañas, aparentemente con sus 
propias unidades, es en este momento la primera vez que encontramos de forma 
continuada a ulemas que participaban en la guerra y habitaban en la frontera también en 
su calidad de hombres sabios.304 Además, pocos de ellos tenían relaciones estrechas con 
el califa o con la autoridad central. De hecho, algunos incluso mostraban una actitud 
																																																								
298 Al-Mālikī, 1983: II 28; Chabbi, 1995: 510-523; Borrut y Picard, 2003: 33-65; Picard, 2018: 99 y ss. 
299 Amari, 1933-1938: I 145; Nef, 2008: 75-91. 
300 Al-Mālikī, 1983: I 487; Picard, 2018: 100. 
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303 Véase Bonner, 1996: 122 y ss.; Booney, 2004: 62-63; Bonner, 2006: 99-100; Denaro, 2009: 125-144; 
Melchert, 2015: 49-69; Salem, 2016: 77 y ss. 
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desafiante e independiente hacia el poder establecido. Para al-Fazārī, por ejemplo, el 
imām de los musulmanes no es el gobernante, sino personas como él mismo. En este 
sentido, llamará a Ibn al-Mubārak imām al-muslimīn.305 Asimismo, estos personajes 
recibían por tanto crédito por sus acciones militares,306 pero también eran conocidos por 
sus actividades intelectuales, sobre todo por la transmisión de hadiz, y por su ascetismo. 
Una anécdota cuenta que cuando el califa Hārūn llegó a al-Raqqa en su camino a la 
frontera, la gente estaba tan deseosa de seguir a Ibn al-Mubārak que una de las 
concubinas del gobernante le dijo que ese hombre parecía el sultán y no él.307 Hārūn al-
Rašid, el primer gran califa-gāzī y cuya actividad se desarrolló justo tras la de estos 
ulemas guerreros, debió de verse, de alguna forma, influido por la actividad y el 
pensamiento de estos, así como por la autoridad que conseguían.308 
Ibn al-Mubārak consideraba en su Kitāb al-ŷihād, al igual que lo había hecho 
Makḥūl, que la guerra santa era un deber individual. Recogía un número de tradiciones 
que clasifican a los mártires según la pureza de sus intenciones en la conducción del 
ŷihād, una idea que parece querer limitar la jurisdicción del soberano y sus 
representantes en cuestiones de guerra santa, ya que las intenciones del creyente solo las 
conoce Dios. Asimismo, incitaba en su obra a que los individuos tomasen la obligación 
de la guerra santa por ellos mismos, a que se hiciesen voluntarios.309 Se dice que 
escribió también poemas exhortatorios al ŷihād, incluyendo alguno en el que habría 
puesto la realización de la guerra santa por encima de la peregrinación.310 De hecho el 
Kitāb al-ŷihād es un libro de hadiz con un claro carácter de exhortación donde el mérito 
del ŷihād es la noción que domina:311 no es baladí que en al-Andalus la obra se 
																																																								
305 Bonner, 1996: 119 y ss. 
306 Al-Ḏahabī (m. 1348) describió a Ibn al-Mubārak como “el orgullo de los muŷāhidīn”, y a al-Fazārī se 
le conocía como “maestro de la sunna y de la gazwa”. Salem, 2016: 33-34; Bonner, 1996: 113 y ss. 
307 Bonner, 1996: 133. 
308 De hecho, parece que Hārūn al-Rašid copió de Ibn al-Mubārak el discurso de realizar el ŷihād un año y 
peregrinar al siguiente. Tor, 2005: 555-573. 
309 Ibn al-Mubarāk, 1971: 32-34, 85-86. Existen numerosas tradiciones que destacan el mérito religioso y 
salvífico de ser voluntario, mutaṭawwi‘, de la guerra santa al margen del poder establecido. Véase Tor, 
2005: 555-573. Tanto Ibn al-Mubārak como al-Fazārī fueron caracterizados como tal. 
310 Se recogen, por ejemplo, en al-Ḏahabī, 1981-1988: VIII 364-365. La idea de que el ŷihād es el mejor 
acto de piedad que un musulmán puede llevar a cabo está también presente en su Kitāb al-ŷihād. Véase, 
por ejemplo, Ibn al-Mubārak, 1971: 35. 
311 Un mérito que se multiplicaba si el enfrentamiento era con cristianos: al-Fazārī le habría preguntado a 
Ibn al-Mubārak cuál era el motivo de tener que venir desde Oriente a luchar contra los bizantinos si allí 
podían luchar contra los turcos. Este le habría contestado que la contienda con los turcos era solo por el 
dominio del mundo, mientras que con los bizantinos era por la fe. Cook, 1996: 66-102. 
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transmitiese bajo el título de Kitāb faḍl al-ŷihād, el “Libro del mérito del ŷihād”.312 
Toda esta preocupación por el ŷihād se relaciona en Ibn al-Mubārak, y en otros como él, 
con un fuerte ascetismo.313 No había contradicción entre ser un asceta y un guerrero o, 
dicho de otro modo, la guerra era un modo de ascetismo y de renuncia del mundo, otro 
de los rasgos propios de este colectivo (al-zuhd fī al-dunyā).314 Esto se observa con 
claridad en el famoso hadiz que trasmite en su obra: “Toda comunidad tiene una forma 
de ascetismo (rahbāniyya, termino entendido también como “monacato”), y el de mi 
comunidad es el ŷihād en el camino de Dios”.315 La lucha se convertía así en una 
actividad espiritual, tanto interna como externa, cuestión que sin duda daba continuidad 
a tendencias religiosas de la Tardoantiguedad, como bien ha estudiado Thomas 
Sizgorich.316 Más aún, la realización de actos piadosos garantizaba el éxito bélico: 
“realiza buenos actos antes de la batalla, ya que luchas a través de ellos”.317 Un buen 
ejemplo es el de Abū Mu‘āwiya al-Aswad, un asceta que vivió en la ciudad fronteriza 
de Tarso a lo largo del siglo VIII.318 Sus muestras de piedad y ascetismo combinaban el 
lamento continuo o el constante rezo nocturno con la participación en expediciones 
contra los bizantinos o en acciones de vigilancia en la frontera.319 
Si volvemos a la obra de Ibn al-Mubārak, los hadices que recoge el Kitāb al-
ŷihād están ordenados cronológicamente, comenzando por las tradiciones que se 
refieren directamente al Profeta y terminando por las que tienen que ver con el periodo 
vital del propio autor. Esta progresión provee a la audiencia de una interesante 
perspectiva en torno a la concepción que la comunidad islámica temprana tenía sobre el 
ŷihād, así como sobre su evolución. Y es que el hecho histórico tiene una gran 
importancia en la obra de Ibn al-Mubārak, sobre todo el que se refiere a las batallas del 
																																																								
312 Bonner, 1996: 122 y ss. 
313 Ibn al-Mubārak compuso también un Kitāb al-zuhd, “Libro del ascetismo”. Ibn al-Mubarāk, 1998. 
Véase Salem, 2016: 36 y ss.; Sinno, 2017: 32-60. 
314 Melchert, 2015: 49-69. Otra de sus características, para Deborah Tor, sería su pertenencia a la ahl al-
ḥadīṯ y su lucha contra lo que consideraban herético a través del precepto de al-amr bi-l-ma‘rūf, 
especialmente contra el jariyismo. Tor, 2007: cap. 2. Sobre el precepto de “ordenar el bien y prohibir el 
mal” véase Cook, 2000: passim. Tor, de hecho, va más allá y ve en este colectivo de ulemas guerreros 
una de las razones para la consolidación del tradicionismo, especialmente del hanbalí. 
315 Ibn al-Mubārak, 1971: 36. En su Kitāb al-zuhd transmite hadices similares. Por ejemplo: Ibn al-
Mubārak, 1998: nº 845. Sobre esta tradición véase Sahner, 2017: 149-183.  
316 Sizgorich, 2009: passim. 
317 Ibn al-Mubārak, 1971: 30. 
318 Sobre la ciudad de Tarso como epicentro de la actividad de los voluntarios de la guerra santa véase 
Bosworth, 1992: 268-286. 
319 Cook, 2005: 44. 
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Profeta, a las primeras conquistas del islam y a algunas empresas militares contra los 
bizantinos. 320  El autor persa creaba así una sensación de continuidad entre las 
actividades marciales y ascéticas del Profeta y sus ṣaḥāba, que se convertían en espejos 
a los que emular, y las suyas propias y de sus compañeros.321 De este modo, los relatos 
de los primeros muŷāhidūn del islam ayudaban a moldear las actitudes de esos ulemas y 
voluntarios de la frontera, sus percepciones en torno a cuestiones como, por ejemplo, el 
deseo y la búsqueda del martirio. En este sentido, Ibn al-Mubārak transmitía una 
anécdota según la cual Jālid b. al-Walīd (m. 642), el gran general musulmán, mostraba 
su decepción por no haber muerto en el campo de batalla: 
 
“Cuando estaba presente en la muerte de Jālid b. al-Walīd, él dijo: ‘Deseaba 
ardientemente morir como un mártir, pero no fui capaz de morir más que en mi 
cama. Y no hay nada más amado para mí tras la profesión de fe322 que pasar la 
noche sobre mi montura…Si muero, coge mi espada y mi caballo y dónalos en 
el camino de Dios’”.323 
 
Por otro lado, al-Fazārī incluía también en su obra, el Kitāb al-siyar, que 
escribió en su época en la frontera, fragmentos sobre la importancia de que la única 
niyya, intención, a la hora de realizar el ŷihād fuese la defensa del islam y la lucha en el 
camino de Dios,324 así como otros sobre los méritos de la realización de la guerra 
santa.325 Tiene la apariencia de un libro mixto de géneros: más de la mitad de los 
fragmentos conservados consisten en responsa a preguntas técnicas concernientes a la 
ley de la guerra de juristas tempranos como al-Awzā‘ī (m. 774), quien fue su maestro y 
el de Ibn al-Mubārak, pero también contiene exégesis coránica y, sobre todo, largos 
pasajes de magāzī, de las batallas del Profeta, y de las primeras conquistas. Miklos 
Muranyi asignó al Kitāb al-siyar el género de ley de guerra, es decir, de siyar como un 
tipo de fiqh, donde la parte de biografía profética sería secundaria.326 Sin embargo, 
desde un punto de vista retórico, Michael Bonner cree que esta jerarquía de temas no 
																																																								
320 Salem, 2016: 92 y ss. 
321 Véase por ejemplo Ibn al-Mubarāk, 1971: 36-37, 81, 84. 
322 Literalmente, “tras lā ilah ilā Allāh”. Es decir, el tahlīl. 
323 Ibn al-Mubarāk, 1971: 61. 
324 En el desarrollo de la idea de guerra justa, la recta intención de los contendientes es también un 
requisito fundamental. Véase García Fitz, 2004: 32, 56 y ss. 
325 Al-Fazārī, 1987: 124, 276. 
326 Muranyi, 1985: 63-97. 
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está tan clara. Sea como fuere, los lectores medievales asociaron su obra con la 
tradición de magāzī: hay una lista de obras de este género sobre el título de la segunda 
parte del manuscrito que hemos conservado, listado que incluye textos andalusíes como 
la biografía del Profeta de Ibn ‘Abd al-Barr (m. 1071), de la que hablaremos más 
adelante. Esta identificación temática de la obra de al-Fazārī tiene que ver con su 
concepción de la autoridad: esta recae en la sunna, es decir, en la “ininterrumpida 
práctica de los musulmanes”, que se basa, fundamentalmente, en el precedente del 
Profeta. A esto habría que sumarle un nuevo sentido de la imitación del mensajero de 
Dios, uno que hiciese a Muḥammad ser palpable en el presente a través de las 
narraciones de magāzī. Y esto nos llevaría de nuevo a la frontera: ya que el Profeta 
participó activamente en la lucha contra el infiel, la mejor manera de imitarle sería 
tomar las armas.327 Aunque más adelante retomaremos esta cuestión, no está de más 
recordar que el Kitāb al-siyar de al-Fazārī cayó pronto en el olvido excepto, 
curiosamente, en el Occidente islámico. De hecho, el único manuscrito que se conserva 
está en Fez. 
De este modo, para estos ulemas guerreros, la lucha en la frontera con el 
enemigo bizantino era un ritual que reproducía las batallas y expediciones de los 
primeros musulmanes. El ŷihād se convertía en la dramatización de una vida vivida para 
Dios a través del recuerdo de las expediciones de los primeros musulmanes y la 
imitación de su modelo. 
Parece que este fenómeno se trasladó también a Ifrīqiya, igual que lo había 
hecho la idea del soberano-guerrero abanderada por los aglabíes. En este sentido, la 
proliferación de ribāṭs es un buen indicador. Los ulemas norteafricanos malikíes como 
Saḥnūn (m. 854)328 participaron en el ribāṭ y el ŷihād, y se considera que defendían que 
este último era una obligación individual.329 Parece que su doctrina sobre la guerra santa 
no la recogen de autores de Medina como el propio Mālik, sino de autores iraquíes y, 
más específicamente, del Kitāb al-siyar del hanafí al-Šaybānī (m. 805), que los 
norteafricanos adquirieron y usaron como modelo en estas cuestiones, reproduciendo así 
un pensamiento anterior al consenso del farḍ kifāya, del ŷihād como obligación 
colectiva, que se hace dominante a partir de al-Šāfi‘ī.330 
																																																								
327 Bonner, 1996: 113 y ss. 
328 Brockopp, 2011: 115-132. 
329 Noth, 1994: 175-195; Halm, 1996: 225. 




B- El caso fatimí: el imām como eje del ŷihād, sus enemigos y la memoria del 
Profeta 
 
En el califato fatimí,331 la figura del soberano es central en el discurso ideológico 
en torno a la guerra santa, como no podía ser de otro modo al pivotar toda la 
construcción teológico-política ismailí en torno al califa-imām infalible. Es muy claro al 
respecto al-Naysābūrī (ss. X-XI)332 en su tratado sobre el liderazgo del imām, el Kitāb 
iṯbāt al-imāma: 
 
“También decimos que el ŷihād es uno de los principios de la religión y que solo 
es permisible hacer la guerra (yaŷūz al-ŷihād) bajo el estandarte (rāya) de un 
imām. Ninguna orden de guerrear (amr al-ŷihād) puede establecerse si no es a 
través del imām, siendo la razón que el imām necesita primero proteger el tesoro 
(bayt al-māl) de los musulmanes que está bajo su garantía, y proteger las 
fronteras (ṯugūr), así como al ejército musulmán, y rescatar a los prisioneros de 
guerra musulmanes de las tierras de los infieles. Asimismo, solo es permisible 
enviar un ejército bajo las órdenes de un comandante que haya sido seleccionado 
por el imām”.333 
 
Es decir, el califa es quien debe ordenar la realización de la guerra santa y esta 
solo se puede conducir en su nombre, bajo su estandarte, por aquel a quien él haya 
designado. El imām se posiciona entonces como el que ordena y legitima el ŷihād, 
aunque no necesariamente lo dirige. Esta responsabilidad, en principio, recaerá sobre el 
comandante seleccionado por el líder fatimí. En este papel se posiciona, por ejemplo, el 
misionero Abū ‘Abd Allāh (m. 911), quien estaría actuando bajo las órdenes del imām 
al-Mahdī (m. 934). Así, según al-Qāḍī al-Nu‘mān (m. 974)334 habría incitado al ŷihād a 
																																																								
331 Véase, por ejemplo, Dachraoui, 1981; Halm, 1996; Brett, 2001; Walker, 2002; Brett, 2017. 
332 El siglo XI marca la culminación de la actividad literaria de los ulemas ismailíes del periodo fatimí, 
por lo que, cuando al-Naysābūrī entra en escena, la teología ismailí había alcanzado ya un notable 
desarrollo. Este autor floreció sobre todo durante los califatos de al-‘Azīz (m. 996) y al-Ḥākim (m. 1021), 
destacando de su obra la demostración del imāmato como una necesidad racional. Ivanow, 1939: 18-35; 
Ivanow, 1942: 157-183; Halm, 1997: 50 y ss. 
333 Al-Naysābūrī, 2010: 72-3 (árabe), 71 (trad.). 
334 Máximo exponente de la jurisprudencia fatimí y cronista oficial del imperio. Entró al servicio del 
primer imām-califa fatimí, al-Mahdī (m. 934) alrededor del 924 en Ifrīqiya, y sirvió bajo las órdenes de 
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sus seguidores en Tāzrūt, una guerra santa en la que él mismo participaría.335 Un papel 
similar adoptaría en relación a la defensa de Sicilia, frontera de dār al-islām, 
representando así el papel del imām como protector de las ṯugūr que veíamos en el 
tratado de al-Naysābūrī: 
 
“(Carta de Abū ‘Abd Allāh a los habitantes de Sicilia) Vosotros, habitantes de 
Sicilia, sois los más merecedores de la generosidad y benevolencia que os he 
otorgado y garantizado […] por la proximidad de vuestra morada (dār) a la 
morada de los politeístas y por el hecho de que estáis realizando el ŷihād contra 
los descreídos, contra los injustos. Llenaré vuestra isla con caballería e infantería 
de creyentes que realmente lucharán por Dios”.336 
 
 No obstante, y a pesar de esta delegación de la conducción del ŷihād en figuras 
subordinadas al imām, la imagen del soberano-gāzī, del califa-guerrero, está también 
muy presente en el discurso fatimí en torno a la guerra santa. Esta idea se presenta con 
claridad en el conflicto que mantuvieron los califas al-Qā’im (m. 946) y su hijo al-
Manṣūr (m. 953) contra el rebelde Abū Yazīd (m. 947), una lucha entendida desde una 
perspectiva escatológica.337 Abū Yazīd predicó la guerra santa contra los fatimíes entre 
las tribus de montaña de Hawwāra, creando así un ejército con la que, en el año 944 y 
montado sobre un burro, a la manera mesiánica, y con el sobrenombre de ṣāḥib al-
ḥimār, el “señor del burro”, conquistó Qayrawān. Inmediatamente fue aceptado por los 
juristas malikíes de la ciudad como el líder del ŷihād contra el imām de los infieles, y en 
el 945 estaba ya asediando al-Mahdiyya, la residencia del califa ismailí. El califa al-
Qā’im, que lideraba la defensa, entendida como una guerra santa contra el anticristo, al-
Daŷŷāl, consiguió resistir, aunque murió mientras prepara el contraataque. Sucedido por 
su hijo, este será presentado ya por las fuentes con todos los atributos del califa-
muŷāhid al reconquistar Qayrawān: apareció en el campo de batalla bajo el parasol que 
indicaba la presencia del vicario de Dios y llevando la legendaria espada de ‘Alī, Ḏū al-
Fiqār. Tras el triunfo, se proclamó al-Manṣūr, el “victorioso”. 
																																																																																																																																																																		
los cuatro primeros califas durante unos 50 años, hasta su muerte en el 974. Véase, por ejemplo, 
Poonawala, 1996: 117-143. 
335 Al-Qāḍī al-Nu‘mān, 2006: 89 y ss. Sobre Abū ‘Abd Allāh y el ŷihād ver también Lev, 2009: 67-86. 
336 Al-Qāḍī al-Nu‘mān, 2006: 182-3. 
337 Véase Halm, 1996 313-320; Brett, 2001: 176-8, 203-205; Brett, 2017: 24-5, 57 y ss. 
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 En este mismo sentido del soberano-gāzī hay que entender la comparación que 
entre el califa al-Mahdī y David se realiza en la “carta de la victoria” emitida con 
motivo de la conquista de Siyilmasa, en ese momento (909) en manos de los sufríes-
midraríes jariyíes, por parte de los seguidores fatimíes.338 El imām seguía así los pasos 
de David, un profeta-guerrero que se había enfrentado a la infidelidad y la había 
derrotado. 339  Otro contexto común de aparición de la figura del califa-guerrero 
liderando la guerra santa es el de las luchas frente a los bizantinos. Así, en el marco de 
la lucha por el control de la frontera árabo-bizantina acaecida en la década de 990, el 
califa fatimí al-‘Azīz (m. 996) salió de El Cairo y se instaló al norte de la ciudad en la 
gran tienda de campaña destinada al imām cuando dirigía una expedición. Desde allí 
anunció su intención de penetrar en Siria para defender la tierra de los musulmanes de 
los ataques cristianos. Finalmente esta incursión no se produjo ya que llegó a un 
acuerdo con Basilio II (m. 1025), quien ya había regresado de su lucha en los 
Balcanes.340 De hecho, la conducción del ŷihād para la defensa de Siria había sido la 
justificación que el califa al-Mu‘izz (m. 975) había esgrimido a la hora de conquistar 
Egipto. Si los habitantes de Miṣr se negaban a permitir que las tropas fatimíes utilizasen 
su territorio como base para la realización del ŷihād contra los infieles bizantinos, era 
legitimo arrebatárselo.341 Vemos cómo la guerra santa, liderada por el soberano, se 
convertía en un marco de legitimación de diferentes actuaciones. Como no podía ser de 
otro modo, el primer sermón fatimí en Egipto estuvo lleno de alusiones a la lucha contra 
los enemigos de Dios y a la defensa del islam: 
 
“¡Oh Dios!, garantiza la victoria a sus tropas, a aquellos que ha enviado a luchar 
contra los politeístas, a realizar el ŷihād contra los herejes, a defender a los 
musulmanes, a salvaguardar las regiones fronterizas (ṯugūr) y los dos santuarios, 
a eliminar la opresión y la codicia, y a propagar la justicia en las regiones. ¡Oh 




338 Al-Qāḍī al-Nu‘mān, 2006: 193-4. 
339 Tottoli, 2002: 35 y ss. 
340 Brett, 2001: 348-353, 417-418; Brett, 2017: 120-122. 
341 ‘Imād al-Dīn, 2013: 209-215. La obra de ‘Imād al-Dīn (m. 1468), ‘Uyūn al-ajbār, es un recorrido por 
la historia del imāmato ismailí hasta su época, elaborada a través de la recopilación de fuentes anteriores. 
El autor era el jefe de la da‘wa de los ismailíes ṭayyibíes en Yemen. 
342 ‘Imād al-Dīn, 2013: 221. 
	
	 108	
 Al igual que hemos visto en el modelo abasí, la monopolización de la 
conducción del ŷihād por parte del soberano fatimí también se representó en la figura de 
sus hijos, concretamente del heredero. Este recibía el título de sayf al-imām, “espada del 
imām”, y se encargaba, en muchas ocasiones, de la dirección de los ejércitos.343 La 
guerra santa y su comandancia se convertían así en un mecanismo para la designación 
del próximo imām, en una necesaria cualificación para la sucesión. Un claro ejemplo es 
el de ‘Abd Allāh, hijo del califa al-Mu‘izz y futuro imām al-‘Azīz, liderando en el año 
974 los ejércitos fatimíes a la victoria contra los qármatas, quienes, según los ismailíes, 
estaban llevando a cabo un ŷihād para corromper la šarī‘a de Muḥammad. Este triunfo 
quedaría sacralizado a través de un sueño en el que el propio al-Mu‘izz habría 
presenciado la batalla y habría sido testigo de la participación en ella de compañeros y 
familiares del Profeta como ‘Alī y Ḥamza.344 
 Otra herramienta discursiva y simbólica muy explotada por las fuentes fatimíes 
para representar la presencia del imām en la guerra santa es la de los pendones, cuestión 
presente incluso en uno de los títulos que recibían los soberanos ismailíes: “Estandarte 
de estandartes”. 345  El califa fatimí enviaba sus estandartes a sus representantes 
regionales –como los ziríes de Ifrīqiya– para que los portasen en la batalla o en las 
procesiones con las que se festejaban las victorias haciendo así partícipe al soberano.346 
Pero es que los estandartes no solo representaban al imām, sino que estaban 
impregnados de su infalibilidad y gracia, y eran portadores de la victoria y de la ayuda 
de Dios, cobrando vida propia y garantizando así el triunfo contra los infieles. Es 
meridiano el siguiente fragmento sobre un decreto enviado por al-Mu‘izz a sus 
misioneros en la región de Sind en el 965: 
 
“Os hemos enviado siete de nuestros estandartes victoriosos.347 Cuando son 
desplegados sobre los creyentes durante una batalla, Dios incrementa su poderío 
para luchar y les garantiza la victoria, y a través de su fuerza certifican la 
																																																								
343 Brett, 2001: 143-144; Brett, 2017: 47, 63. 
344 ‘Imād al-Dīn, 2013: 266-268. 
345 Al-Qāḍī al-Nu‘mān, 2006: 29. 
346 Brett, 2015: 149-159. 
347 La simbología en torno al número siete es omnipresente en toda la cosmología ismailí y también en 
otras tradiciones islámicas. Véase, por ejemplo, Conrad, 1988: 42-73. 
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humillación sobre los infieles, que son derrotados por el poder del Único, que es 
gracioso con nosotros y que merece la victoria”.348 
 
 Los estandartes son también protagonistas en un poema del andalusí, y 
panegirista de al-Mu‘izz, Ibn Hāni’ (m. 973)349 acerca de la partida del general fatimí 
Ŷawhar (m. 992) para iniciar la conquista de Egipto en el año 969, versos en los que 
parece que son los propios pendones los que guían a los batallones hacia la guerra santa: 
 
“Hasta que la espada de la dawla hāšimī se haga manifiesta con una luz de Dios 
brillando sobre su cara, 
es a través de la sombra de los estandartes que van delante de él (de Ŷawhar) 
que las nubes de la victoria de Dios nunca se dispersan. 
[…] 
Sus estandartes están en todos lados para ser vistos, así como las cúpulas de sus 
edificios ceremoniales… 
[…] 
Les sigo (a los estandartes) a través de los caminos del ŷihād para que me pueda 
quemar como ellos son abrasados por la quemazón de las calientes alas del 
desierto”.350 
	
 Más aún, este elemento simbólico aparece también en un contexto literario de 
máxima sacralidad y representación de la victoria de Dios frente a la infidelidad, el de 
los poemas sobre el imām al-Mahdī que predicen el levantamiento y la victoria fatimí: 
 
 “He encontrado un libro de tiempos antiguos, 
una narración de los nobles ancianos,  
una narración de Wahb351 sobre la autoridad de Saṭīḥ352 y Daniel,353  
ancianos de conocimiento verdadero, sin falsedad:  
																																																								
348 ‘Imād al-Dīn, 2013: 193. 
349 Yalaoui, 1976: passim. 
350 ‘Imād al-Dīn, 2013: 201-204. 
351  El cuentacuentos Wahb b. Munabbih (m. c. 738), quien estaba bien versado en tradiciones 
judeocristianas. 
352 Legendario adivinador de la arabia preislámica. 
353 El libro del profeta Daniel, de carácter apocalíptico, tuvo mucha difusión en el mundo islámico y 
encaja muy bien en esta narrativa. 
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siete estandartes se seguirán mutuamente desde el este al oeste… 
 […] 
Los gobernadores de los abasíes son veinte, 
las tierras del oeste les obedecen en contra de su voluntad 
pero en el 69 (269 h./909 d.C.)354 un estandarte descenderá 
desde el oeste en una asamblea de procesiones masivas…”355  
 
 ¿Contra quiénes se dirigían los estandartes fatimíes y la guerra santa que 
portaban? Al-Naysābūrī es claro en su tratado: 
 
“Que (Dios) nos provea con los medios para el ŷihād en su favor con nuestras 
manos, lenguas y corazones. Que Dios abra (yaftaḥ)356 el mundo entero para él y 
con su espada purifique la tierra de politeísmo (širk), infidelidad (kufr) e 
hipocresía (nifāq) a través de su generosidad”.357 
 
 Es decir, contra los infieles y politeístas, los no creyentes, pero también contra 
los hipócritas, aquellos que dicen ser musulmanes pero que en realidad no lo son ya que 
no aceptan el imāmato del califa fatimí. Como afirma al-Qāḍī al-Nu‘mān, es una 
obligación luchar contra esos rebeldes que no siguen la da‘wa ismailí. 358  En la 
identificación de esos falsos creyentes el imām desempeña de nuevo un papel central, ya 
que es él quien es capaz de desenmascararlos: 
 
“El imām también conoce al rebelde y es también a través del imām que un 
partido (fi’a) se convierte en el partido de la verdad ya que está con él. El 
rebelde es aquel que sale de la obediencia del imām, y entonces le es permisible 
al imām realizar la guerra contra él (yaŷūz al-muḥāraba), o hacer la paz y un 
armisticio. Al-Šāfiʿī dice: ‘Sin el comandante de los creyentes, ‘Alī b. Abī Ṭālib, 
																																																								
354 Año de la proclamación del califato fatimí. 
355 Al-Qāḍī al-Nu‘mān, 2006: 67-68. 
356 La raíz f-t-ḥ y sus derivados, como ya demostró Alejandro García Sanjuán, tienen una clara 
vinculación con nociones de guerra santa y de apertura de un territorio al islam. García Sanjuán, 2016: 
31-50; Donner, 2016: 1-14. 
357 Al-Naysābūrī, 2010: 122-123 (árabe), 94 (trad.). 
358 Al-Qāḍī al-Nu‘mān, 2006: 135. Para una visión de la idea de al-Qāḍī al-Nu‘mān sobre la rebelión 
veáse Abou El Fadl, 2006: 226-229. 
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no habríamos sabido cómo realizar a guerra contra los rebeldes y no habríamos 
sido capaces de diferenciar entre un rebelde y un creyente recto’”.359 
 
 En otras ocasiones, la guerra contra otros musulmanes es directamente calificada 
como ŷihād, como es el caso de la lucha contra los omeyas de Córdoba.360 Por otro lado, 
la representación de los enemigos del imām como hipócritas se relaciona directamente 
con el vocabulario coránico y con la vida del Profeta: los munāfiqūn fueron aquellos 
que profesaban lealtad a Muḥammad pero que en secreto le traicionaban. Los fatimíes 
usaban así este discurso para autorizar la violencia contra otros musulmanes, aunque el 
takfīr, es decir, la designación de estos como infieles, está solo implícito.361 
 Este paralelismo entre el imām fatimí y el Profeta en relación a la hipocresía nos 
lleva a otra de las herramientas discursivas más utilizadas por las fuentes fatimíes en 
relación a la guerra santa y elemento central de estudio en este trabajo: el uso de la 
memoria de las primeros tiempos y batallas del islam.362 Al-Naysābūrī de nuevo es 
elocuente en su tratado: hablando del imām a través de la figura de ‘Alī, dice que las 
guerras de este son conocidas y que nunca dio la espalda al ŷihād, incluso en la batalla 
de Ḥunayn, donde fue el único que resistió junto al Profeta los envites de los infieles, 
mientras que otros como ‘Umar –quien quizá representa en este relato a los rivales 
musulmanes de los fatimíes– huyeron.363 De este mismo modo, una victoria en Sicilia 
contra los bizantinos acaecida en el año 956 es comparada con la batalla de Yarmūk, 
señalándose que desde entonces los infieles no habían conocido una derrota de tal 
magnitud.364  
Es curioso observar cómo este recurso a la memoria de las primeras 
expediciones del islam es también puesto, en las fuentes fatimíes, en boca de sus 
enemigos. En su Iftitāḥ al-da‘wa, al-Qāḍī al-Nu‘mān recoge un presunto sermón de 
Ziyādat Allāh III (m. 916), el último de los emires aglabíes de Ifrīqiya, en el que 
justifica sus derrotas contra los fatimíes alegando que los compañeros del Profeta 
																																																								
359 Al-Naysābūrī, 2010: 72-73 (árabe), 71 (trad.). 
360 Halm, 1994: 117-125; ‘Imād al-Dīn, 2013: 112. 
361 De Smet, 2016: 82-102. 
362 Sobre esta cuestión véase Lindsay, 1992: 39-56. 
363 Al-Naysābūrī, 2010: 87-89 (árabe), 80 (trad.). En realidad, según las biografías tradicionales del 
Profeta, como la de Ibn Isḥāq, otros musulmanes como Abū Sufyān también resistieron. Parece que el 
autor ismailí estaba silenciando ese, como veremos, importante hito de la historia “omeya”. Ibn Isḥāq/Ibn 
Hishām, 1955: 566 y ss.; Al-Wāqidī, 2011: 435 y ss. 
364 ‘Imād al-Dīn, 2013: 114. 
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también fueron vencidos en más de una ocasión. Este paralelismo con los ṣaḥāba –
extraño de adscribir al enemigo– cobra sentido cuando el aglabí añade que “la guerra 
tiene variada fortuna” (al-ḥarb siŷāl),365 expresión utilizada por Abū Sufyān (m. 652) 
tras la batalla de Uḥud.366 Es decir, el autor ismailí estaría así situando a Ziyādat Allāh 
III en la posición de Abū Sufyān, gran general de los politeístas mequíes y enemigo del 
Profeta hasta el año 630, utilizando de nuevo el recuerdo de esas primeras batallas de la 
comunidad musulmana a su favor. La figura y memoria de Abū Sufyān fue utilizada de 
nuevo cuando, tras la retirada omeya de un ataque a al-Mahdiyya en el 946, el califa al-
Mu‘izz dijo que al soberano cordobés le había ocurrido lo mismo que a su antepasado, 
el propio Abū Sufyān, en la batalla de al-Jandaq, cuando tuvo que retirarse. Se convertía 
así al-Mahdiyya en un paralelo de Medina.367 
Es desde esta perspectiva de la memoria y de la creación de un relato vital 
paralelo entre el Profeta y sus compañeros y el imām y sus seguidores, desde la que 
tenemos que interpretar la constitución por parte de los fatimíes de diversas “Medinas” 
y lugares de emigración, dār al-ḥiŷra, como Īkŷān o Tāzrūt, lugares de refugio desde 
donde dirigir los ataques contra los enemigos de Dios, al igual que habría hecho 
Muḥammad desde Medina tras la Hégira.368 En ellos, además, y volviendo al origen de 
esta cuestión, habría algunos individuos que profesaban una tímida lealtad a la da‘wa 
ismailí y a los que se toleraba solo como el Profeta habría tolerado, temporalmente, a 




El breve análisis de estos dos contextos de guerra santa nos permite subrayar una 
serie de cuestiones que serán retomadas a lo largo del capítulo en particular y de la tesis 
en general. La primera de ellas es la del modelo doble de ŷihād, centralizado y 
descentralizado, que se escenifica en el califato abasí, sobre todo en la frontera 
bizantino-arábiga, y que tiene como protagonistas la figura e imagen del soberano-gāzī, 
y la de los señores de frontera y ulemas guerreros. Veremos cómo este modelo se 
																																																								
365 Al-Qāḍī al-Nu‘mān, 2006: 140 y ss. 
366 Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 386.  
367 Yalaoui, 1978: 7-33. Sobre la utilización de la memoria de los tiempos del Profeta, y en concreto del 
papel de Abū Sufyān en ella, en contra de la dinastía omeya, véase Alajmi y Keshk, 2013: 7-21. 
368 Al-Qāḍī al-Nu‘mān, 2006: 96 y ss., 114; Brett, 2017: 32-33. 
369 Al-Qāḍī al-Nu‘mān, 2006: 100. 
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reproduce –o no– en al-Andalus y cómo se transmite en el contexto peninsular, por 
ejemplo a través de las obras de esos ulemas orientales. Asimismo, hemos visto cómo la 
memoria de las expediciones del Profeta y de las primeras batallas del islam 
desempeñan un importante papel en este discurso ideológico, algo que también 
observaremos en el caso andalusí. Por otro lado, y sobre todo a través del caso fatimí, se 
han destacado una serie de imágenes del ŷihād, de símbolos propios de la 
fenomenología de la guerra santa, que estudiaremos también en el caso andalusí: el 
papel del heredero, la caracterización de los enemigos a los que combatir, o elementos 
simbólicos como los estandartes. 
 
2.3- La guerra santa centralizada: el soberano-gāzī 
  
 En este epígrafe vamos a analizar si, al igual que hemos visto en el caso abasí y 
fatimí, se desarrolló en al-Andalus, en el periodo entre la subida al poder de ‘Abd al-
Raḥmān III y la caída de los ‘amiríes, una guerra santa de carácter centralizado a través 
de la figura del soberano-gāzī, y cuáles fueron sus características. Para ello lo 
dividiremos en cuatro apartados: el primero estará dedicado al soberano y su 
conducción del ŷihād; el segundo al ŷihād como herramienta de centralización y a su 
impacto en la frontera; el tercero a la relación entre el heredero y la lucha contra los 
enemigos de Dios; y el cuarto a la ritualización y a la simbología de la guerra santa. 
 
A- El soberano y la conducción de la guerra santa 
 
  a- Defensa del islam, felicidad de la umma y autoridad del soberano 
 
 En el periodo que se enmarca entre la subida al poder de ‘Abd al-Raḥmān III en 
el año 912 y la muerte de ‘Abd al-Malik al-Muẓaffar, sucesor de Almanzor, en el año 
1008, época que denominaremos como “periodo califal omeya”, se desarrolló en al-
Andalus la idea, fácilmente rastreable en las crónicas, de que una de las obligaciones del 
soberano era la defensa del islam y la lucha contra los enemigos de Dios.370 En un 
																																																								
370 Véase Albarrán, 2018c: 58-92. 
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fragmento de alabanza a ‘Abd al-Raḥmān III371 incluido en el Muqtabis, se dice que este 
seguía los pasos de los califas rāšidūn, quienes  
 
“mantuvieron las normas de la sunna, guardando el tenor de la religión, 
apagando el fuego de la sedición, descalabrando las sectas cismáticas, 
expulsando a los rāfiḍíes, 372  humillando con sometimiento a los rebeldes, 
luchando y defendiendo a Allāh con la espada de Dios, haciendo triunfar a la 
verdad sobre lo falso…”.373 
 
Y así, el omeya continuó con esta labor 
 
“ateniéndose a la Escritura y proclamando la sunna, prefiriéndola y luchando por 
ella, acompañado de la ayuda, la protección y el auxilio de Dios, de modo que no 
salía al diablo cuerno que no le quebrase, ni se le levantaba estandarte de 
perdición que no humillase, ni aparecía vanidad suya que no debelase, hasta que 
con él congregó Dios a la comunidad, guardándole de la mejor manera y 
extendiendo con su obediencia la seguridad y la tranquilidad por las regiones, 
proporcionándole fortuna, solaz, prosperidad y felicidad en la extensión del 
estado…”374 
 
Como vemos, esa defensa y proclamación del islam, del Corán y de la sunna, mediante 
el auxilio de Dios, desemboca además en la seguridad para sus dominios y en la 
felicidad para su comunidad. En la misiva enviada a las diferentes regiones de al-
Andalus con motivo de la toma de la fortaleza de Bobastro a los sucesores de Ibn 
Ḥafṣūn en el año 928,375 se observa de nuevo con claridad esta idea, puesta en boca del 
propio ‘Abd al-Raḥmān III: 
 
																																																								
371 Sobre‘Abd al-Raḥmān III véase, por ejemplo, Cabrera, 1991; Martínez-Gros, 1992; Vallvé, 1992: 131 
y ss.; Wasserstein, 1993; Safran, 2000; Vallvé, 2003; Fierro, 2011; Manzano Moreno, 2011. 
372 Término utilizado para los protoduodecimanos o para cualquier secta shií, suele hacer referencia a los 
que rechazaron la autoridad de los gobernantes legítimos para los sunníes. Véase Watt, 1963: 110-121, y 
Kohlberg, 1979: 677-679. 
373 MQ-V: ed. 22, trad. 28. 
374 MQ-V:  ed. 23, trad. 29. 
375 Sobre Ibn Ḥafṣūn véase, por ejemplo, Acién, 1997. 
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“Loor a Dios que hizo del islam salvación de quien a él se aferra y guía de su 
misericordia, e hizo del politeísmo oprobio de quien lo sigue, guiándole al 
tormento y mereciéndole castigo. Él hizo de la guerra santa contra sus gentes el 
mayor de los deberes y otorgó el favor supremo a los que la practican, 
prometiéndoles galardón en esta vida y la venidera. 
Nos, desde que Dios nos honró con el califato y nos distinguió con la jefatura de 
sus siervos, no hemos cesado de procurar el objetivo supremo de combatir a sus 
enemigos, empeñándonos en el apoyo de sus amigos, sin que nos lo impidiera el 
hastío ni nos distrajera la dejadez, cuando la tierra estaba repleta de infidelidad y 
rebosante de politeísmo, consolidada la hipocresía y cundiendo el cisma, pues en 
cada inaccesible peñasco graznaba un cuervo y en cada alta cima desvariaba una 
cabra, arraigando por la muchedumbre del número y medios, fortalecidos por el 
largo abandono, de modo que iban rozagantes entre la humanidad, disfrutando 
de ancho campo, hasta que Dios en su poder nos envió para apartarlos del error y 
desviarlos de aquella conducta”.376 
 
Se indica aquí con claridad que la guerra santa es una obligación, “el mayor de los 
deberes”, y que el soberano omeya no ha dejado de cumplir con él, combatiendo contra 
los enemigos de Dios. Asimismo, a continuación se indica cómo el triunfo en este 
empeño, por supuesto gracias al auxilio de Dios, ha traído la seguridad y el bienestar a 
sus súbditos: 
 
“Tras haber segado la espada a culpables y perversos y exterminado la muerte a 
sus auxiliares y partidarios, de modo que el país volvió a estar tranquilo y en 
calma, el temeroso, seguro, y el débil, fortificado, siendo reprimidos los 
malvados pertinaces, y sujetos los falsos y corruptos, para que no pudieran dañar 
injustamente a los débiles, sin que confiáramos la reparación de todo esto a 
segunda persona, ni admitiéramos otra cosa que nuestra observación, año tras 
año, aceifa tras aceifa, hasta que Dios en su poder propició nuestra esperanza, 
nos otorgó lo deseado y nos llevó al límite que queríamos, gracias a su ayuda y 
																																																								
376 MQ-V: ed. 152 y ss., trad. 173 y ss. 
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apoyo, y a sus favorables designios en todos nuestros asuntos, habiéndonos dado 
su paciencia y facilitando las dificultades”.377 
  
 Esta imagen del soberano defensor del islam y portador de seguridad y felicidad 
no es exclusiva del primer califa omeya de Córdoba, sino que aparece también, por 
ejemplo, en un discurso en torno a la dignidad califal referido a al-Ḥakam II e incluido 
en una carta de victoria en el Magreb:378 
 
“Con la justicia del califa se atemperaron para ellos las vicisitudes del tiempo; 
fue general la prosperidad y se extendió el bien; los caminos estuvieron seguros, 
fortificados los adarves de los musulmanes, guardadas sus fronteras, sometidos 
los enemigos del islam, y las fuerzas de los musulmanes victoriosas sobre 
ellos”.379 
 
 Esta posición como defensor del islam y de su comunidad, reivindicada y 
ejercida por el gobernante cordobés, otorgaba grandes dosis de legitimidad. De hecho, 
era una de las principales razones que justificaban la auctoritas que poseía. 
Supuestamente, así lo habría explicado el propio ‘Abd al-Raḥmān III en el momento del 
ajusticiamiento de los culpables de la derrota de Simancas/al-Jandaq en el 939,380 
dirigiéndose a los propios prisioneros: 
 
“Mirad a esta pobre gente –señalando al populacho que les miraba– ¿acaso nos 
han dado autoridad (al-maqāda), haciéndose nuestros sumisos servidores, sino 
para que les defendamos y protejamos? Pero, si nos hacemos sus iguales en 
cobardía ante el enemigo y falta de carácter, ¿en qué somos superiores, si solo 
																																																								
377 MQ-V: ed. 152 y ss., trad. 173 y ss. 
378 Sobre al-Ḥakam II véase, por ejemplo, Martínez-Gros, 1992; Vallvé, 1992: 201 y ss.; Wasserstein, 
1993; Safran, 2000: 37 y ss.; Manzano Moreno, 2011. Sobre la intervención omeya en el Magreb véase 
Vallvé, 1967: 6-37; Vallvé, 1992: 178-189, 218-223, 244-251; y Safran, 2000: 25 y ss.; Manzano 
Moreno, 2019: 171 y ss. Sobre la defensa y protección del islam y la umma como fuente de legitimidad y 
autoridad véase Manzano Moreno, 2019: 239-240. 
379 MQ-VII: ed. 180, trad. 219. 
380  Véase Chalmeta, 1976: 359-444; Chalmeta, 1980: 181-199; Fierro, 2011b: 107-130. Para la 
perspectiva cristiana de esta batalla véase, por ejemplo, Pérez de Urbel y González Ruiz-Zorrilla, 1959: 
167 (parte correspondiente a la Crónica de Sampiro); Martín, 2009: 208-212; Ayala, 2008: 196-197. Sin 
duda, este fue un importante episodio en la construcción de la ideología “reconquistadora”, cuestión que 
se puso de relieve con la entrega por parte del rey Ramiro II al monasterio de Santiago de Peñalba de una 
cruz en honor al apóstol Santiago. 
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queremos salvar nuestra vida, aun perdiendo a los suyos? No lo permita Dios: 
gustad las consecuencias de vuestros actos”.381 
 
Además, el término traducido aquí por autoridad, al-maqāda,382 tiene una relación 
directa con el ámbito militar, con dirección o guía de un ejército, derivándose de su 
misma raíz, por ejemplo, la palabra qā’id, caíd.383 Por tanto, ese liderazgo que la 
comunidad había entregado al califa estaba estrechamente vinculado con su capacidad y 
obligación de conducción de la guerra. Las campañas lanzadas por el poder cordobés 
servían para la defensa del territorio –como muchas de las efectuadas por ‘Abd al-
Raḥmān III tras diferentes amenazas cristianas–,384 para buscar una consolidación de la 
frontera o incluso también una ampliación y repoblación de territorios –como con la 
fortificación de Medinaceli en el 946 o, quizá, las expediciones de Almanzor–385 pero, 
indudablemente, tenían también un fuerte componente discursivo dirigido hacia la 
audiencia interna: eran un instrumento legitimador de extraordinaria potencia que se 
renovaba año a año con cada nueva campaña y que afianzaba el poder del gobernante, 
más aún si este las conducía. Por tanto, la guerra santa no puede considerarse, en el 
periodo califal, como únicamente un elemento reactivo a presiones externas,386 sino 
también como un magnífico activo político. 
 
  b- La figura del califa-guerrero: ‘Abd al-Raḥmān III 
 
Por tanto, no es de extrañar que ‘Abd al-Raḥmān III explotase esta imagen nada 
más subir al poder, un momento de fitna en el que la autoridad cordobesa estaba 
totalmente cuestionada y en el que era necesario poner en marcha todas las herramientas 
de legitimación disponibles: se presentará como un soberano-gāzī, como un gobernante 
que lidera personalmente los ejércitos contra sus enemigos.387 Así lo describirán las 
																																																								
381 MQ-V: ed. 446, trad. 335. Maribel Fierro ya explicó las importantes connotaciones religiosas que tuvo 
la escenificación de este episodio. Véase Fierro, 2009: 30-50; Manzano Moreno, 2011: 417 y ss, y 
Manzano Moreno, 2019: 240. 
382 Traducimos este término como “autoridad” y no como “poder”, frente a la opinión, por ejemplo, de 
Eduardo Manzano (Manzano Moreno, 2019: 240), ya que el contexto nos indica un claro consentimiento 
de los sometidos, que son quienes han elevado al califa a esa posición de liderazgo.  
383 Véase Dozy, 1881: II 424-425, y Corriente y Ferrando, 2005: I 980-981. 
384 Véase Chalmeta, 1988: 33-42, y Fierro, 2009: 30-50. 
385 Véase, por ejemplo, Maíllo, 1984: 163-172, y Daza, (2018). 
386 Chalmeta, 1988: 33-42. 
387 Véase Fierro, 2009: 30-50; Manzano Moreno, 2011: 354 y ss. 
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crónicas, creadoras y portadoras de ideología, subrayando una y otra vez los eventos 
militares de cada año y configurando la imagen de un poder en constante acción contra 
sus adversarios. De este modo, el 11 de febrero del 913 comienza a preparar la 
expedición de Monteleón, que él mismo dirigirá contra los rebeldes de la zona de Jaén, 
acción militar que formaba parte de la lucha contra ‘Umar b. Ḥafṣūn. Según Ibn 
Ḥayyān, esa campaña terminó con el sometimiento de cerca de 300 fortificaciones. 
Asimismo, dice el cronista que nunca antes ningún otro rey del mundo había hecho tales 
conquistas en una sola expedición. La imagen de soberano-guerrero no podía ser, por 
tanto, más victoriosa. Así la describe el panegirista de la corte cordobesa Ibn ‘Abd 
Rabbihi (m. 940),388 donde compara al por ahora emir con un profeta conductor de 
ejércitos sobrenaturales como Salomón y con el gran prototipo de rey conquistador, y 
también profeta, Alejandro Magno, Ḏu al-Qarnayn, en su faceta además de protector de 
sus fronteras frente al peligro infiel y apocalíptico que representan Gog y Magog:389 
 
 En una sola campaña (gazwa) te apoderaste de doscientas fortalezas 
llenas todas de petulantes rebeldes. 
Ni Salomón tal hiciera, 
ni el constructor de la muralla de Gog y Magog.390 
 
 Tras unos años sofocando el peligro de los rebeldes al poder omeya y tras el 
envío de varias expediciones contra los territorios cristianos,391 ‘Abd al-Raḥmān III 
completó la figura del gobernante que encabeza el ejército al conducir personalmente la 
guerra santa contra el infiel en el año 920 en la conocida como campaña de Muez, 
expedición en la que las crónicas describen al propio soberano como combatiente del 
ŷihād.392 La acción militar fue todo un éxito y terminó con la destrucción de numerosos 
																																																								
388 Véase, por ejemplo, Toral-Niehoff, 2015: 61-85. 
389 Sobre Salomón véase  Tottoli, 2002: 35 y ss. y C. 2: 102; 21: 81-82; 34: 12-14, y 38: 36-38. Sobre Ḏu 
al-Qarnayn y Gog y Magog véase Boyle, 1980: 18-35; Cook, 2002. 182 y ss., y C. 18: 83-101. 
390 MQ-V: ed. 62, trad. 58. La defensa contra Gog y Magog llevada a cabo por Ḏu al-Qarnayn es, sin 
duda, una guerra santa, ya que cada noche recibía la participación auxiliadora de Dios, que reparaba la 
muralla. El papel de Alejandro Magno como constructor de la muralla de contención para Gog y Magog 
era bien conocido en al-Andalus. Véase, por ejemplo, el Qaṣd de Ibn ‘Abd al-Barr (m. 1071). Mahdjoub, 
1957: 45-84 (esp. 64). 
391 Véase Fierro, 2011: 47 y ss. 
392 MQ-V: ed. 103-110, trad. 126-133; Ibn ʿIḏārī, 2009: II 183-189; ‘Arīb b. Sa‘īd, 1992: 157 y ss. Sobre 
la campaña de Muez véase Cañada Juste, 1985: 117-144; Lorenzo, 2010: 329 y ss.; Fierro, 2011: 50. 
	
	 119	
símbolos del cristianismo, como monasterios e iglesias.393 A partir de aquí las diferentes 
fuentes recordarán a ‘Abd al-Raḥmān III como un califa-muŷāhid, como un soberano 
que lidera constantemente y de forma personal y directa la guerra santa contra los 
infieles: Ibn Ḥazm, en su Naqṭ al-‘arūs, destaca que al-Nāṣir fue el último de los califas 
de al-Andalus en haber combatido personalmente a los infieles.394 Asimismo, las Ajbār 
maŷmūʿa mencionan que el omeya se pasó todo su gobierno “combatiendo a los 
enemigos (gazw al-‘aduww) y destruyendo sus castillos”.395 
 En estas campañas dirigidas por el soberano, la imagen que transmiten las 
fuentes es la de un líder efectivo, que conduce de forma personal y directa sus tropas. 
Por ejemplo, en la expedición de Pamplona del año 924, es el emir omeya quien dispone 
a las tropas para el combate frente al enemigo. Asimismo, al llegar a la ciudad de 
Pamplona, es también él quien encabeza la entrada de las huestes cordobesas a la 
localidad, quien recorre sus plazas y quien manda destruir sus edificios, incluida la 
iglesia principal.396 Lo mismo ocurrió durante la campaña de Osma del 934, donde se 
menciona como al-Nāṣir se encargaba en todo momento de disponer las acampadas y de 
vigilar la disciplina del ejército.397 Frente al ejército cristiano, liderado por el propio 
Ramiro II de León (m. 951), cerca de la llamada Cúpula de los Monjes (Qubbat al-
Ruhbān, probablemente el santuario de Cardeña) a poca distancia de Huerta, el califa 
exhortó a sus guerreros y los formó para la batalla. En los detalles del alarde,398 ritual 
que analizaremos más adelante, de esa misma campaña, Ibn Ḥayyān nos da una imagen 
magnífica de ese soberano-gāzī: apareció entre sus tropas vistiendo cota de malla, con 




393 Se llegó a capturar a dos obispos, Dulcidio y Hermogidio, como informa la crónica de Sampiro. Es la 
primera vez que se testimonian obispos en acto bélico, lo que indica la importante religiosidad militar del 
acontecimiento también desde la perspectiva cristiana. Véase Pérez de Urbel y González Ruiz-Zorrilla, 
1959: 163-164 (parte correspondiente a la Crónica de Sampiro); Ayala, 2008: 181-182. 
394 Ibn Ḥazm, 1974: 144. 
395 Anónimo, 1867: ed. 154, trad. 134. 
396 MQ-V: ed. 121-128, trad. 146-153; Ibn ʿIḏārī, 2009: II 196-201; ‘Arīb b. Sa‘īd, 1992: 179 y ss. Sobre 
la campaña de Pamplona véase Cañada Juste y Martín Duque, 1976: passim; Lorenzo, 2010: 333-335. 
397 MQ-V: ed. 224-232, trad. 250-258. Sobre la campaña de Osma véase Fierro, 2011: 53 y ss. Para la 
perspectiva cristiana véase, por ejemplo, Pérez de Urbel y González Ruiz-Zorrilla, 1959: 166-167 (parte 
correspondiente a la Crónica de Sampiro); Martín, 2009: 208-212. Sobre este episodio se construyó la 
leyenda del martirio de 200 monjes del santuario de Cardeña. Véase Gaiffier, 1983: 281-286; Henriet, 
2000: 99-119; Bronisch, 2006: 218-220. 
398 Véase Chalmeta, 1988: 33-42; Barceló, 1991: 51-72. 
	
	 120	
  c- La renovación del modelo: de ‘Abd al-Raḥmān III a al-Ḥakam II 
 
 Sabemos que la conducción personal de los ejércitos no fue llevada a cabo por 
‘Abd al-Raḥmān III a lo largo de todo su reinado. Es decir, a partir de un determinado 
momento, el califa habría dejado de lado la figura del soberano-gāzī, al menos de forma 
directa. Narra de él Ibn al-Kardabūs: 
 
“Gobernó cuando tenía veinticinco años y permaneció reinando cincuenta años, 
de ellos [pasó] veinticinco en incursiones y guerras, hasta que todos los 
cristianos (rūm) se le sometieron, tras haber retrocedido a los confines de su país 
y haber muerto en gran número. Los otros veinticinco años [los pasó] en el ocio, 
la tranquilidad y la licencia, ordenando a la sazón la construcción de al-Zahrā’, 
que se terminó tras veinticinco años”.399 
 
Es decir, tras pasar la mitad de su gobierno realizando la guerra santa de forma 
victoriosa contra los cristianos, decidió retirarse a la tranquilidad de la construcción de 
su nueva ciudad-palaciega. Las fuentes nos indican que el detonante de este cambio de 
política fue la derrota en Simancas en el año 939.400 Dice Ibn Ḥayyān que al-Nāṣir  
 
“quedó abrumado por su fracaso en esta campaña, sin paralelo en todo su 
anterior periodo y, disgustado con su suerte, tenía confusos pensamientos y no 
era justo consigo, por lo que se le aconsejó distraer su preocupación con su 
mayor placer, la construcción […] desde entonces dejó de guerrear 
personalmente (al-gazw bi-nafsi-hi), delegándolo en sus valientes, hábiles y 
resueltos alcaides, a los que mandaba en aceifas cada año sin falta”.401 
 
Tras la derrota, por tanto, el califa dejó de liderar los ejércitos personalmente debido a la 
situación de desamparo interior en la que se sumió, y decidió refugiarse en el placer de 
la construcción. Aun así, el final del fragmento nos da a entender que no abandonó 
todas sus obligaciones y responsabilidades bélicas como gobernante, ya que se 
																																																								
399 Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 58, trad. 81. 
400 Véase Manzano Moreno, 2019: 133 y ss. 
401 MQ-V: ed. 437, trad. 328. 
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preocupó de mandar expediciones de forma anual a territorio cristiano, manteniendo así 
activa la lucha contra el infiel y delegando la figura del califa-muŷāhid en sus generales: 
 
“No obstante no dejaba de enviar fuertes aceifas, que partían en el verano de 
cada año desde su capital con diversas unidades de voluntarios, sin pretexto, 
alcanzando las más alejadas fronteras e importantes puntos débiles…”402 
 
 Parece que al-Ḥakam II continuó a lo largo de su reinado con ese modelo 
estático que había comenzado su padre a partir de la derrota en Simancas. Si bien 
algunos textos indican que quizá en algún momento el nuevo califa se puso 
personalmente a los mandos de un ejército, como un fragmento de la obra histórica de 
Ibn Abī al-Fayyāḍ (m. 1066) informando de que el omeya habría conducido un ejército 
a Almería ante el peligro de un ataque marítimo de los rūm en el verano del 964,403 lo 
más aceptado por los investigadores y también lo más plausible a la luz de las fuentes es 
que al-Ḥakam II no condujera nunca de forma directa la guerra santa.404 A través de la 
figura activa del soberano-gāzī y de la legitimidad que otorgaba ‘Abd al-Raḥmān III 
había conseguido consolidar la autoridad cordobesa en la primera mitad de su gobierno, 
pero luego esta herramienta ideológica parece que ya no fue necesaria. Como teorizó el 
visir selyuquí Niẓām al-Mulk (m. 1092) en su espejo de príncipes, el Siyar al-mulūk o 
Siyāsatnāmah, en una primera etapa de construcción del poder central era 
imprescindible que el soberano desempeñase ese papel militar, pero, tras este periodo, 
eran comandantes menores, no el propio califa, quienes debían llevar a cabo la lucha en 
las fronteras.405 Serían, entonces, otros elementos legitimadores los que entrarían en 
juego. 406  Pero, ¿podemos realmente afirmar que la ideología del califa-muŷāhid 
desapareció por completo? O, por el contrario, ¿no sería más adecuado argumentar que 
esta entró en una nueva fase discursiva? 
 Para empezar, la imagen del califa como defensor de la comunidad e incluso 
como conductor de la guerra santa continuó. Esta idea es clara en este fragmento que 
hace referencia tanto a la lucha contra los cristianos como contra los fatimíes: 
																																																								
402 MQ-V: ed. 438, trad. 328. 
403 Ibn Abī al-Fayyāḍ, 1978-1979: ed. 57, trad. 96. 
404 Véase, por ejemplo, Manzano Moreno, 1991: 62, y Fierro, 2011: 16 y ss. 
405 Anooshahr, 2009: 100-101. Sobre la tradición de los espejos de príncipes y las teorías del estado en el 
islam véase, por ejemplo, Boroujerdi, 2013: passim. 




“Cuando el Príncipe de los Creyentes apartó su espada de los politeístas, por 
haber dominado su maldad, por haberlos llenado de temor y humillación, así 
como de sumisión y sujeción a él, y porque sus órdenes y sus prohibiciones eran 
cumplidas entre ellos y ejecutivas para ellos, con la nobleza de su alma, con sus 
altos designios y con su poderosa voluntad se consagró a prolongar y defender a 
los musulmanes dondequiera que estuviesen; a dar mayor vigor a las leyes que 
los rigen, y a hacer la guerra santa (ŷihād) contra los innovadores herejes, los 
guerreros shiíes y los imāmes de la heterodoxia, disidentes de la verdadera 
religión y hermanos de los diablos, que osaban alterar dichas leyes y violar en 
ellas lo establecido por el Libro de Dios y la sunna”.407 
 
Asimismo, en otro texto también referente al conflicto contra los fatimíes, quedaba 
claro que era el califa quien continuaba la guerra santa contra los ismailíes: 
 
“El califa les hacía saber –seguía la carta– que estaba firmemente convencido, 
totalmente resuelto e irrevocablemente decidido a continuar la guerra santa (al-
tamādī ‘alà muŷāhadat al-mulḥid) contra el hereje y contra todos los que 
estaban con él y seguían su partido, hasta que Dios le concediese la victoria 
contra unos y otros…”408 
 
A esta imagen se le unía la idea de que no eran sus delegados los que conseguían 
las victorias, sino el propio soberano, aunque no estuviera presente. Así, en la victoria 
del general Gālib b. ‘Abd al-Raḥmān (m. 981) 409  en el año 971 frente a los 
normandos,410 era la gracia de al-Ḥakam II la que había obtenido el triunfo y era su celo 
en defender el islam lo que había llevado a sus huestes a la lucha: 
 
Por tu buena estrella triunfa Gālib, y no por su valor  
y a ti es a quien hay que agradecer todas sus victorias  
pues por tu nombre el ejército inerme resulta armado 
																																																								
407 MQ-VII: ed. 180, trad. 219. 
408 MQ-VII: ed. 97, trad. 125. 
409 Meouak, 1990: 95-112. 
410 Sobre los ataques de los vikingos o normandos a al-Andalus véase Christys, 2015: passim; Curto, 
2017: passim; Manzano Moreno, 2019: 201 y ss. 
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y de no ser por ti los armados serían los inermes.  
Los enviaste contra la hueste de los maŷūs, por tu celo  
en defender la religión y asegurar los caminos.411 
 
 Esta visión de que, aun sin estar físicamente presente, el califa participa 
activamente en la lucha contra el infiel se escenifica a través de un complejo ritual 
cargado de símbolos propios de la fenomenología de la guerra santa.412 Uno de ellos era 
el anudamiento de banderas y la entrega de estandartes, unas enseñas que representaban 
al califa –y a Dios, ya que este era su representante– y al poder central cordobés y que, 
como hemos visto en el caso fatimí, podían llegar a “actuar” en la propia batalla. De ese 
modo, era el soberano el que, a través de sus pendones colocados al frente de las 
tropas,413 dirigía al ejército. Volvemos a encontrar un ejemplo en ese enfrentamiento de 
Gālib contra los normandos en el 971: antes de dar comienzo a la expedición, en una 
ceremonia nada improvisada, el general recibía, atados a una lanza, tres de los 
estandartes más preciados del califa (al-‘Uqda, al-‘Alam y al-Šaṭranŷ), que habían sido 
bendecidos por las oraciones de diferentes ulemas, como veremos más adelante.414 
Asimismo, a la vuelta de la campaña, en otro complejo ritual, Gālib devolvía sus 
insignias victoriosas al califa.415 Más aún, este comandante andalusí llegó directamente 
a portar en alguna campaña las propias armas del Príncipe de los Creyentes, en concreto 
sus espadas, haciéndose así, de nuevo al-Ḥakam II presente en la lucha contra el infiel. 
En el año 975, informado de un ataque cristiano a la fortaleza califal de Gormaz, el 
soberano movilizó una expedición de socorro a cuya cabeza situó a Gālib.416 Antes de la 
partida de las tropas, el mismo gobernante omeya ciñó dos de sus mejores espadas al 
cinto del general, concediéndole el título de Ḏu al-Sayfayn, “el de las dos espadas”: 
 
“Al salir Gālib de la cámara, le dispensó el Príncipe de los Creyentes una honra 
que ningún califa de al-Andalus otorgó jamás a ningún príncipe ni caíd fuera de 
																																																								
411 MQ-VII: ed. 61, trad. 83. 
412 Se darán aquí brevemente algunos ejemplos con el objeto de analizar en profundidad esta cuestión en 
sucesivos apartados. 
413 MQ-VII: ed. 78, trad. 102. 
414 MQ-VII: ed. 24-25, trad. 48-49. Véase García Gómez, 1967: 163-179. Sobre estas banderas véase 
también Manzano Moreno, 2019: 294-295. 
415 MQ-VII: ed. 66, trad. 88. 
416 Sobre el ataque cristiano a Gormaz véase Manzano Moreno, 2019: 224 y ss. Véase también Ibn ‘Iḏārī, 
2009: II 265. 
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él, y de la que ningún rey gozó antes que él, y consistió en ceñirle dos de sus 
más preciosas espadas, doradas, con las vainas adornadas del más pesado ornato, 
que fueron para él como dos mantos de honor, con los cuales elevó su condición 
y acrecentó su dignidad”.417 
 
En este sentido, otro fragmento del Muqtabis nos informa de que uno de estos símbolos 
califales, en concreto el pabellón rojo que el soberano llevaría en las campañas, infundía 
temor en los enemigos. Por ello, al-Ḥakam II se lo cedió a Gālib en el año 973 en el 
contexto de las luchas en el Magreb, donde el general estaba representando al califa en 
la guerra contra los herejes fatimíes:418 
 
“En este momento envió el califa al-Mustanṣir bi-llāh al visir generalísimo Gālib 
b. ‘Abd al-Raḥmān el gran pabellón rojo (al-qubba al-ḥamrā’), de imponente 
aspecto y peregrina hechura, mandándole que lo usara, con arreglo e 
instrucciones y explicaciones precisas, como que debía alzarlo en medio de su 
real, habitarlo y recibir en él, para realce de su prestigio y despecho del corazón 
de su enemigo”.419 
 
 Por tanto, y aunque efectivamente no haya una presencia física del soberano-
gāzī en la conducción de la guerra santa, esta figura sigue discursivamente muy activa y 
participativa en el contexto bélico, protegiendo y asegurando las fronteras y 
personificada en diversos símbolos y rituales –serán analizados en detalle más adelante– 
que garantizan la victoria a sus delegados, convirtiéndose así estos elementos en 
portadores de la presencia auxiliadora divina que otorga Dios a través del califa. 
 
  d- La usurpación del modelo: Almanzor 
 
 Con la subida al poder de Abū ‘Āmir Muḥammad b. Abī ‘Āmir al-Manṣūr, 
conocido como Almanzor (m. 1002), en el año 978 como ḥāŷib del califa Hišām II (m. 
1013),420 la figura del soberano-gāzī con presencia directa en el campo de batalla se 
																																																								
417 MQ-VII: ed. 218 y ss., trad. 258 y ss. Véase Manano Moreno, 2019: 82-83. 
418 Esta acción tiene también una explicación complementaria desde la estrategia militar: hacer creer al 
enemigo que el gobernante estaba presente y condicionar así su táctica bélica. 
419 MQ-VII: ed. 116, trad. 148. Véase Manzano Moreno, 2019: 183. 
420 Sobre el califato de Hišām II véase Vallvé, 1992: 227 y ss.; Safran, 2000: 98 y ss. 
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recuperó.421 Almanzor debía de legitimar el poder que le había usurpado al califa, y por 
tanto decidió apropiarse de la figura del gobernante-guerrero y de toda la autoridad que 
confería. El mismo estimó, nos narra Ibn Abī al-Fayyāḍ, que desarrollar en su persona 
la imagen de líder militar iba a conferirle la autoridad necesaria: “indudablemente, he de 
gobernar al-Andalus, conduciré sus ejércitos y haré efectiva mi autoridad en el país”.422 
Así, las fuentes le van a presentar como un gran campeón del islam, como un 
gobernante-muŷāhid sin parangón: 
 
“Al-Manṣūr, por su parte, atacó muchas veces al enemigo cristiano en su propio 
territorio, y, en sus días, el islam alcanzó el apogeo de su gloria en al-Andalus, 
mientras los cristianos llegaban al colmo de la humillación”.423 
 
“Después su (de Almanzor) designio y arrojo le empujaron al mando de los 
ejércitos, que se le sometieron, y a la invasión de los países cristianos; hasta el 
punto que sometió en ellos a todo insumiso indeseable”.424 
 
“No residió en Córdoba porque estaba preocupado por el ŷihād, haciendo algaras 
contra los cristianos, hasta tal extremo, que algunas veces salía a rezar un día de 
fiesta y en lugar de volver al palacio partía directamente a la guerra”.425 
 
“Sus hazañas te informarán sobre él 
como si con tus propios ojos lo estuvieras viendo.  
¡Por Dios!, nunca volverá a dar el mundo nadie como él  
ni defenderá las fronteras otro que se le pueda comparar”.426 
 
Es decir, nos dicen las crónicas que lo más importante para él, por encima de su propio 
bienestar, era la conducción del ŷihād, la realización de la guerra santa contra el infiel y 
la defensa del islam y de al-Andalus y sus fronteras.  
																																																								
421 Bariani, 2003; Ballestín, 2004; Sènac, 2006; Echevarría, 2011. 
422 Ibn Abī al-Fayyāḍ, 1978-1979: ed. 58, trad. 98-99. 
423 ‘Abd Allāh, 1955: ed. 14-15, trad. 77-78. 
424 Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 63, trad. 84.  
425 Al-Ḥumaydī, 1989: nº 121. 
426 Lápida de Almanzor según Ḏikr bilād al-Andalus, 1983: ed. I 195, trad. II 205. Aparece también en 
Ibn ʿIḏārī, 2009: II 301. Véase también Puente, 1997: 367-402. 
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Sin duda alguna, es el periodo de Almanzor en el que más expediciones contra 
los cristianos se lanzaron de toda la época califal cordobesa, debido, han explicado los 
investigadores con acierto, a esa búsqueda de legitimidad.427 El ḥāŷib desempeñó como 
nunca la figura del soberano-gāzī dejando, como veremos, al califa sin ningún papel en 
ella, al contrario de lo que había ocurrido, por ejemplo, en la relación entre al-Ḥakam II 
y Gālib. Hasta la fecha de su muerte en el 1002 dirigiría más de 50 expediciones,428 
consiguiendo el título de al-Manṣūr, el “victorioso”,429 y creándose en torno a él relatos 
como el de que se hizo enterrar bajo el polvo adherido a los ropajes que había utilizado 
en cada una de sus expediciones y que él mismo había guardado.430 De todas estas 
campañas, la que más fama adquirió fue la dirigida a Santiago de Compostela (997),431 
una algara que estuvo repleta de motivos religiosos y que se dirigía contra un símbolo 
de la cristiandad (el santuario más imponente de los cristianos en la península Ibérica, 
a‘ẓam mašāhid al-naṣārà) del que se tomaron como botín las puertas y campanas.432 
Almanzor, en su campaña número 48 según el Bayān, es ampliamente descrito como 
gāzī en esta victoria sobre los reyes tiranos (al-naṣr ‘alà al-mulūk al-ṭāgiya).433 Esta 
gran expedición de guerra santa, y el papel que desempeñó Almanzor en ella como 
soberano-muŷāhid, se convirtió en un astuto instrumento de legitimación justo en el 
momento en el que su relación con Ṣubḥ (m. 999),434 la madre del califa, se había roto, 
																																																								
427 Véase Seco de Lucena, 1965-1966: 1-23; Ruiz Asencio, 1968: 31-64; Molina, 1981: 209-264; Molina, 
1982: 249-260; Ibáñez Izquierdo, 1990: 683-698; Bramón, 1994: 125-128; Puente, 1999: 23-28; Puente, 
2001: 7-21; Castellanos, 2002: 63-142; Echevarría, 2011: 148 y ss. 
428 57 en persona según Ibn ʿIḏārī. Ibn ʿIḏārī, 2009: II 301. 
429 Sobre la adopción de este sobrenombre, con el que tomaba ya todos los atributos de la realeza, véase 
Ibn ʿIḏārī, 2009: II 279-280. 
430 Anónimo, 1983: ed. I 195, trad. II 204; Ibn ʿIḏārī, 2009: II 288. Este detalle es una copia del relato de 
la muerte del emir-gāzī sirio Sayf al-Dawla al-Ḥamdānī (m. 967), defensor de la frontera oriental contra 
los bizantinos. Véase Manzano Moreno, 1992: 42-58, y Bariani, 2003: 227. Sobre la tradición por la cual 
el polvo del ŷihād libra del infierno, véase Fierro, 2018c: 391-403. 
431 Véase Fernández Rodríguez, 1966: 345-363; Pinto de Azebedo, 1974: 73-93; Pérez de Tudela, 1998: 
9-28; Puente, 2001: 7-21. 
432 Ibn ʿIḏārī, 2009: II 294; Anónimo, 1983: ed. I 194, trad. II 203-4. Véase también Ibn al-Jaṭīb, 1956: 
67-68; al-Maqqarī, 1988: 413-416. 
433 Ibn ʿIḏārī, 2009: II 294 y ss. El tirano es el que sobrepasa los límites de la justicia, el opresor, el 
rebelde. Procede de una raíz que aparece con frecuencia en el Corán con una connotación de insolencia y 
orgullo arrogante, de desprecio de la ley de Dios y hostilidad hacia los apóstoles de Dios. Implica, por 
tanto, un exceso de infidelidad. Es un término político-religioso siempre negativo, que denomina a quien 
no tiene legitimidad islámica en el ejercicio del poder, al que gobierna fuera de la ley islámica. Véase 
Badawi y Abdel Halem, 2008: 566 y ss. En las crónicas andalusíes el término acaba por ser sinónimo de 
“rey cristiano”, aunque también es usado para designar a aquellos musulmanes que se rebelan contra el 
poder islámico establecido. Véase Lapiedra, 1997: 176-188. 
434 Véase Marín, 1997: 425-445. 
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y en el que intentaba afianzar tanto su poder como la sucesión en su hijo ‘Abd al-
Malik.435 La campaña fue, sin duda, una inmejorable carta de presentación, alabada por 
Ibn Darrāŷ en un poema donde el ḥāŷib aparece como el conductor de la guerra santa y 
protagonista absoluto de la destrucción del infiel: 
 
“Hoy el diablo ha retrocedido desembarazándose de la causa de los enemigos 
Los partidarios de la herejía han sabido entonces en el extremo oriente donde 
están o en el extremo occidente que el fetichismo no era más que mentira 
En Santiago cuando llegaste con las espadas blancas semejantes a una luna que 
se pasea por la noche entre sus estrellas 
Y la tropa de la religión y del islam la rodea semejante a un astro que gira 
alrededor de su polo 
Tú has roto los fundamentos de la religión de los herejes en sus raíces aunque 
estaba sólidamente defendida 
 […] 
 ¡Cuántos reyes se descalzaron en ella y cuántas barbillas se han inclinado! por 
temor 
Tú has dirigido sobre él la armada de la justicia que ha vuelto con la ilustre 
conquista de su ilustre derrota 
 […] 
Dios te recompensará ciertamente oh Almanzor su doctrina por el esfuerzo 
sincero desplegado para el triunfo de la religión…”436 
 
Al inicio de estas campañas Almanzor reprodujo el ritual omeya de partida hacia 
la batalla,437 con alarde, desfiles, anudamiento de banderas u oraciones por la victoria, 
con la diferencia de que el califa Hišām II permanecía ausente y, por tanto, el ḥāŷib se 
convertía en el protagonista absoluto de la situación y tomaba el control de ella, 
trasladándola a su propia ciudad palaciega, al-Madīna al-Zāhira.438 Mientras que al-
Ḥakam, aun sin dirigir directamente los ejércitos, mantuvo una posición central y activa 
																																																								
435 Véase Bariani, 1996: 11-38; Puente, 2001: 7-21; Bariani, 2003: 168, 265, y Echevarría, 2011: 156 y ss. 
436 Chica Garrido, 1979: 128-130. 
437 Véase, por ejemplo, Bariani, 2003: 210-213. 
438 Véase Bariani, 1998: 87-110. La propia ubicación de al-Madīna al-Zāhira está relacionada con la 
guerra santa, ya que se edificó en una llanura del territorio cordobés llamada Bališ, lugar donde el califa 
al-Nāṣir situó su campamento en la partida hacia algunas de sus expediciones de ŷihād, como la de 
Pamplona. Ibn ‘Iḏārī, 2009: II 185. 
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en el discurso de realización de la guerra santa, ahora Almanzor se presentaba como el 
único conductor del ŷihād, como el soberano-gāzī victorioso.  
El nuevo califa quedó relegado a la convocatoria oficial de la guerra santa, 
debido al papel de centralidad que le otorgaba el derecho malikí al imām en el ŷihād,439 
y a la recepción de las cartas que anunciaban la victoria, pero sin ostentar ninguna 
posición pública de honor en la ceremonia de regreso del ejército. El califa desaparecía 
así del discurso del gobernante-guerrero, que copaba por completo Almanzor.440 En 
aquellos textos en los que Hišām II aparece mencionado en relación a su ḥāŷib y a la 
guerra santa, su lugar es siempre secundario con respecto al de su teórico subordinado, 
quedando así eclipsado. Un ejemplo son estos versos puestos en boca del propio 
Almanzor: 
 
“¿No has visto que troqué el reposo por las marchas nocturnas 
y la blandura de los lechos por los delgados caballos 
y cambié el azafrán y su aroma 
por el eco de la coraza desde los baluartes nocturnos? 
Mostradme a algún esclavo que defienda el lugar donde estoy 
cuando los rivales compiten entre los ejércitos. 
Soy el ḥāŷib al-Manṣūr, de la estirpe de ‘Āmir 
con mi espada rajo las cabezas bajo los yelmos. 
Soy el criado del Príncipe de los Creyentes, su siervo, 
soy su consejero leal, famoso en el día de las gestas. 
No creáis que me preocupo de otros,  
pero declararé la unidad de Dios matando infieles”.441 
 
Como se puede observar, es Almanzor quien lidera las marchas, quien blande la espada, 
quien es famoso por sus gestas, y quien defiende el islam matando infieles. Es más, la 
aparición de Hišām II en el poema, una presencia absolutamente pasiva, responde más a 
la legitimación del propio ḥāŷib que al hecho de que pudiese desempeñar algún papel en 
el discurso de guerra santa. La perspectiva es diametralmente opuesta al poema que 
																																																								
439 Véase, por ejemplo, al-Qayrawānī, 1993: 162 y ss. Véase Echevarría, 2011: 174. 
440 En la expedición a Santiago de Compostela, probablemente la más sacralizada de todas las campañas 
de Almanzor, Hišām II está totalmente ausente. Ibn ʿIḏārī, 2009: II 294 y ss. 
441 Anónimo, 1983: ed. I 177-178, trad. II 188. 
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analizamos previamente en torno a Gālib y al-Ḥakam II, donde era el califa el factor 
victorioso y no su general. 
 ‘Abd al-Malik, hijo y sucesor de Almanzor, fue confirmado en el cargo de su 
padre y heredó su política de conducción de la guerra santa como soberano-gāzī.442 
Todas las fuentes indican que “lanzó incursiones en las que hubo victorias contra los 
cristianos”443 y que “había dejado en el país de los rūm grandiosas trazas”.444 Según Ibn 
ʿIḏārī dirigió siete expediciones, muriendo en la séptima en octubre del 1008.445 Las 
fuentes vuelven a relatar el ritual de partida de las expediciones: el viernes 12 de junio 
del 1003, en una expedición llena de alusiones al ŷihād,446  
 
“‘Abd al-Malik cabalgó hacia la mezquita aljama de Córdoba, a fin de asistir a la 
(ceremonia) del anudamiento de los estandartes para esta expedición, conforme 
a la costumbre de los emires de al-Andalus que le precedieron. Después, el día 
del lunes, el ḥāŷib ‘Abd al-Malik se puso en marcha”.447 
 
La salida tuvo lugar por la significativa Puerta de la Victoria, Bāb al-Fatḥ, de al-Zāhira, 
donde una multitud se había congregado para verle. El Bayān relata, recordando la 
imagen de ‘Abd al-Raḥmān III que veíamos con anterioridad, cómo el nuevo ḥāŷib, en 
su papel de soberano-gāzī y rodeado de su ejército, salió “armado de punta en blanco 
con una larga cota de mallas nueva y llevando sobre su cabeza un casco de hierro, en 
forma octogonal, dorado y de intenso brillo”.448 De nuevo, no solo el califa está ausente, 
sino que además se explicita cómo ‘Abd al-Malik había ocupado en la ceremonia de 
partida a la guerra santa la posición que habían desempeñado los gobernantes 
previamente. Tan solo en el regreso victorioso del ejército aparecería Hišām II, velado 
eso sí por los muros de su palacio, para recibir a un triunfante ‘Abd al-Malik.449  
Tras sucesivas victorias, en la campaña del año 1007 hacia Castilla, conocida 
como la Expedición de la Victoria, Gazāt al-Naṣr, el ḥāŷib tomó el nombre de al-
																																																								
442 Véase Vallvé, 1992: 252-254; Bramón, 1995: 21-27; Echevarría, 2011: 227 y ss. 
443 Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 65-66, trad. 87. 
444 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 3, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 12. 
445 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 3, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 12. 
446 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 4, 8, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 12. 
447 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 5, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 13. 
448 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 5, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 13. 
449 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 9, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 16. 
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Muẓaffar, el “triunfador”.450 En torno a esta cuestión se compuso, entre otros, el 
siguiente poema: 
 
“Se te ha llamado al-Muẓaffar cuando has triunfado, 
y has atacado a los enemigos como un fiero león. 
 
Has triunfado y el imām te ha llamado al-Muẓaffar, 
mientras no dejes la espada de la victoria (sayf al-naṣr) desenvainada contra el 
politeísmo. 
 
La religión ha triunfado puesto que te llamas al-Muẓaffar, 
y la autoridad real se ha glorificado, enorgullecido y ostentado su gallardía”.451 
 
‘Abd al-Malik es representado como el caudillo victorioso, el muŷāhid que triunfa con 
su espada contra los infieles y que hace que el islam resulte victorioso. Mientras tanto, 
el califa, en una posición claramente secundaria, tan solo está presente para certificar las 
gestas de al-Muẓaffar, gracias a las cuales el propio soberano consigue la gloria. 
 Tras la muerte de ‘Abd al-Malik, su hermano ‘Abd al-Raḥmān Sanchuelo,452 
hijo de Almanzor y nieto del rey navarro Sancho Garcés II, fue elegido nuevo ḥāŷib y, 
no contento con ello, consiguió que Hišām le nombrase sucesor del trono califal. Con 
ese nombramiento se quebrantaba la continuidad dinástica que se había establecido en 
al-Andalus y se contravenía la regla por la cual el Príncipe de los Creyentes debía 
provenir de la familia de los Qurayš.453 La rebelión no tardó en estallar y en el 1009 era 
ejecutado en Córdoba.454 Una de las razones que aducen las crónicas para este triste 
final es que ‘Abd al-Raḥmān no había encarnado la figura del soberano-gāzī, 
instrumento discursivo que tanta autoridad y legitimidad había dado a su padre y 
hermano: 
 
“Esa fue la causa del alejamiento de los notables de al-Andalus de ‘Abd al-
Raḥmān b. Abī ‘Āmir, cuando resultó evidente para ellos la necedad de su 
																																																								
450 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 15, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 21. 
451 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 18, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 25. 
452 Vallvé, 1992: 255 y ss.; Scales, 1993: 34 y ss. 
453 Manzano Moreno, 2011: 471. 
454 Bariani, 2003: 249. 
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entendimiento y su prisa en traspasar el imperio de los califas a él mismo sin 
realizar expediciones ni obtener victorias en la guerra”.455 
 
La conducción de la guerra santa otorgaba una dosis de legitimidad que difícilmente el 
nuevo ḥāŷib podría haber conseguido de otro modo. Por otro lado, cuando intentó paliar 
este déficit de autoridad –ya demasiado tarde– y se puso en camino hacia territorio 
infiel (enero del 1009), lo hizo no por la mera realización del ŷihād y por el mérito 
piadoso que conlleva, sino por su propio beneficio, “por el placer de su corazón”.456 
Como vimos en los textos de Ibn al-Mubārak y de al-Fazārī, la correcta intención, niyya, 
era uno de los requisitos del buen muŷāhid. Es decir, al contrario que sus antecesores, 
no fue capaz de representar la figura del soberano-guerrero correctamente ni una sola 
vez. Su caída estaba así más que justificada. Con él, por tanto, se clausuraron las 
expediciones guerreras (al-magāzī), se declaró la guerra civil (fitna) y se destruyó la 
dinastía (dawla).457 La idea que transmite el cronista con esta sucesión de hechos es la 
de que era la guerra santa, conducida victoriosamente por los distintos soberanos, la que 
había impedido la desintegración de al-Andalus.458 
 
  e- Los enemigos de Dios: herejes, apóstatas e hipócritas 
 
Sin duda, como hemos visto, el enemigo principal en el plano discursivo del 
ŷihād y de su conductor, el soberano-gāzī, eran los cristianos, y su objetivo era la 
defensa del islam de su infidelidad. No obstante, a lo largo de este apartado hemos sido 
testigos de cómo la guerra santa se dirigió también contra otros adversarios que, a 
priori, no eran cristianos. Esos debían ser convertidos discursivamente en enemigos de 
Dios para poder así sacralizar la guerra que contra ellos se llevaba a cabo. 
																																																								
455 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 38-39, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 44. 
456 Ibn ʿIḏārī, 1993: 53. 
457 Ibn ʿIḏārī, 1993: 53. 
458 Recientemente Josep Suñé ha matizado el hecho de que fuese a partir de la fitna cuando dio comienzo 
la ineficacia y debilidad militar andalusí. Para él se pueden encontrar ya síntomas en el periodo califal 
omeya. Véase Suñé, 2018. No obstante, el plano ideológico de la conducción de la guerra como 
instrumento de legitimación no se ve afectado por este posible agotamiento de la potencia bélica andalusí 
a lo largo del siglo X. 
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Al igual que veíamos en el caso fatimí, los omeyas cordobeses también 
sacralizaron la guerra contra los fatimíes.459 Estos, como herejes y desviados,460 eran 
enemigos de Dios que “osaban violar lo establecido por el Libro y la sunna” y por tanto 
debían ser combatidos mediante el ŷihād.461 El califa “estaba decidido a continuar la 
guerra santa contra el hereje (al-tamādī ‘alà muŷāhadat al-mulḥid)462 hasta que Dios le 
concediese la victoria”.463 En un interesante fragmento que ya hemos tenido ocasión de 
comentar, se realizaba una gradación de la guerra santa. Tras el triunfo en la lucha 
contra los infieles cristianos, la más importante, el soberano conduciría la lucha contra 
el desviado fatimí: 
 
“Cuando el Príncipe de los Creyentes apartó su espada de los politeístas, por 
haber dominado su maldad, por haberlos llenado de temor y humillación, así 
como de sumisión y sujeción a él […] con sus altos designios y con su poderosa 
voluntad se consagró […] a hacer la guerra santa contra los innovadores 
herejes…”464 
 
Esta lucha se justificaba a través de diversas herramientas discursivas. Una de 
ellas, como no podía ser de otro modo, era el Corán. Así, por ejemplo, el enfrentamiento 
contra el rebelde aliado de los fatimíes Ibn Qanūn se justifica a través de la aleya C. 49: 
9: 
 
“Si dos grupos de creyentes combaten el uno contra el otro ¡reconciliadles! Y, si 
uno de ellos oprime al otro, ¡combatid contra el opresor hasta reducirle a la 
obediencia de Dios!”465 
 
																																																								
459 Para el conflicto omeya-fatimí véase Vallvé, 1967: 6-37; Fierro, 1987: 142-145, 157-159; Fierro, 
1989: 33-42; Ballestín, 2000: 9-28; Fierro, 2004: 119-156; Fierro, 2004b: 299-327; Fierro, 2009: 30-50; 
Fierro, 2011: 17 y ss., 133 y ss.; Manzano Moreno, 2019: 171 y ss. 
460 Lewis, 1953: 43-64; Fierro, 1987: passim. 
461 MQ-VII: ed. 180, trad. 219. 
462 La raíz de la que deriva el término mulḥid, l-ḥ-d, tiene en el Corán el significado de “desviación del 
camino” o también de “profanación” o “violación” de algo sagrado. Badawi y Abdel Haleem, 2008: 837. 
463 MQ-VII: ed. 97, trad. 125. 
464 “ŷihād al-mutaṭāwilīn ilà tabdīli-hā”, literalmente “el ŷihād a los que prolongan la modificación (en la 
ley de Dios)”. MQ-VII: ed. 180, trad. 219. 
465 MQ-VII: ed. 99, trad. 127. 
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Los enemigos del omeya no eran calificados como infieles, sino como creyentes que se 
habían desviado de la obediencia de Dios y que debían ser combatidos hasta que 
volviesen a ella.  
Otro elemento retórico que fue utilizado por los omeyas contra los fatimíes fue 
el de la memoria de su propia familia, al igual que habían hecho también los fatimíes 
con el caso de Abū Sufyān. En un interesante poema compuesto por Muḥammad Ibn 
Šujayṣ con motivo de la adhesión a la obediencia cordobesa de los Banū Jazar frente a 
los ismailíes en septiembre del 971,466 texto en el que al-Ḥakam es llamado “mahdī”,467 
en clara competencia escatológica con el imām fatimí, y este último “faraón”,468 es 
decir, el peor de los tiranos y enemigos del pueblo de Dios, se menciona la batalla de 
Marŷ Rāhiṭ: 
 
“Se humilla ante Dios para ganar en gloria 
porque a ojos de Dios solo adelanta el que se humilla 
y sirve al mensaje que Aḥmad nos trajo de parte de Dios 
asegurando perspicazmente su continuidad por los que no lo hacen. 
Así venía sucediendo desde Marwān, el día de Rāhiṭ 
con idea de reunir todas las aspiraciones de la comunidad 
por herencia consultiva, que, de haber continuado 
habría evitado que solicitase los oídos la pretensión del disidente 
y que se extendiese por Egipto, contra los seguidores de Muḥammad 
una serie de males de que antes estaba inmune”.469 
 
Esta mención es sumamente interesante. La batalla de Marŷ Rāhiṭ se libró el 18 de 
agosto del 684 y enfrentó a grupos tribales de los Banu Kalb, que apoyaban al califa 
omeya de Damasco Marwān I (m. 685), y a grupos de los Banu Qays, que por su parte 
apoyaban a ‘Abd Allāh b. al-Zubayr, que se había proclamado califa y que, 
previamente, había apoyado la rebelión protoshií de al-Ḥusayn (m. 680), hijo de ‘Alī.470 
Ibn al-Zubayr (m. 692) pasaría a la historia, sobre todo a la transmitida por círculos pro-
																																																								
466 Sobre ellos véase Ballestín, 2000: 9-28, y Fierro, 2011: 133 y ss. 
467 MQ-VII: ed. 54, trad. 72. 
468 MQ-VII: ed. 54, trad. 72. Abū Ŷahl, uno de los grandes enemigos politeístas de Muḥammad que fue 
abatido en Badr con ayuda divina a través de un ángel, era también llamado “faraón”. Véase, por ejemplo, 
al-Wāqidī, 2011: 46. 
469 MQ-VII: ed. 55, trad. 73. 
470 Al-Ṭabarī, 1989b: 54-69; Hawting, 2000: 46 y ss., y Kennedy, 2001: 31-32. 
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omeyas,471 como el prototipo de anticalifa, y tras ser derrotado su cuerpo corrió la suerte 
de los apóstatas: decapitación y crucifixión.472 Se establecía así un paralelismo claro con 
el recurso al recuerdo de esta batalla: los Banū Jazar eran los nuevos Banū Kalb, 
vencedores en aquella batalla en la que apoyaban a Marwān I, antecesor de al-Ḥakam II, 
frente a los aliados del anticalifa apóstata, representado por el fatimí, quien había 
extendido numerosos males contra la religión del Profeta. Al igual que Ibn al-Zubayr 
había sido derrotado, el imām ismailí, predecía así indirectamente el poema, también lo 
sería.473  
Lo cierto es que el recuerdo de la batalla de Marŷ Rāhiṭ fue muy utilizado en los 
círculos de producción cronística y de memoria omeyas. Ibn al-Qūṭiyya, por ejemplo, 
comparó este enfrentamiento con el que tuvo lugar entre ‘Abd al-Raḥmān I (m. 788) y 
Yūsuf al-Fihrī (m. 756) cuando el primero entró en al-Andalus. Ambas contiendas se 
desarrollaron el día de ‘Īd al-Aḍḥà, la “fiesta del sacrificio”, y en las dos se opusieron 
miembros de la misma familia: ‘Abd al-Raḥmān I era, como es evidente, descendiente 
del califa Marwān, y Yūsuf al-Fihrī provenía del linaje de uno de los generales de Ibn 
al-Zubayr, al-Ḍaḥḥāk b. al-Qays al-Fihrī.474 
 Los Banū Jazar vuelven a verse implicados en la utilización de la memoria de la 
dinastía omeya, en este caso instrumentalizada por ellos mismos. En una carta enviada 
al califa al-Nāṣir en el año 929-930, hablan de que su vínculo con los omeyas se habría 
mantenido desde la época del califa al-Walīd b. ‘Abd al-Malik (m. 715), quien habría 
conquistado la fortaleza de Ma‘zūna y se la habría entregado a la mencionada familia, 
teniéndola esta en herencia desde entonces. En la misma misiva, los Banū Jazar 
informan además de su victoria contra Muḥammad al-Mahdī, aliado bereber de los 
fatimíes, triunfo con el que 
 
																																																								
471 Antoine Borrut (por ejemplo en Borrut, 2014: 37-68. Véase también Shoshan, 2016: 171 y ss.) ha 
demostrado que, además de en al-Andalus, en el siglo X existía en Oriente una “competing 
historiography” que hacía que la memoria omeya estuviese muy viva y que también planteaba la cadena 
ininterrumpida de sucesión entre Damasco y Córdoba, incluso profetizando un regreso de la dinastía 
árabe al Mašreq, idea con la que también coqueteaban los omeyas andalusíes. Véase, por ejemplo, MQ-V: 
ed. 306-307, trad. 231. Sobre esta idea plasmada en el urbanismo, en concreto en la denominación del 
malŷis al-šarqī y del maŷlis al-garbī de Madīnat al-Zahrā’, véase Vallejo, 2016: 433-464. 
472 Kennedy, 2001: 92-98. 
473 Albarrán, 2018: 113-150. 
474 Ibn al-Qūṭiyya, 1926: ed. 26-27, trad. 20. Véase también Safran, 2000: 131. La batalla de Marŷ Rāhiṭ 
aparece también en el Bayān de Ibn ʿIḏārī, donde se compara con una de las victorias de Almanzor. Ibn 
ʿIḏārī, 2009: II 298. 
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“purificó Dios la tierra de la inmundicia de los prevaricadores y limpió de ellos 
la zona, pues hoy no tienen en la costa ningún lugar ni holgura, salvo la ciudad 
de Tāhart, mansión de politeístas y refugio de herejes…”475 
 
La utilización de esta presunta vinculación de los Banū Jazar con los primeros omeyas 
justifica asimismo el hecho de que ‘Abd al-Raḥmān III les hubiese escogido como 
aliados contra los fatimíes, ya que el antepasado de la tribu beréber, Ṣuqlāb b. 
Wazūmār, se había convertido al islam gracias al califa ‘Uṯmān b. ‘Affān, y desde 
entonces habían sido clientes de los sucesivos omeyas. Se recordaba así a la dinastía 
como la que había convertido al Magreb al islam, algo que debían volver a hacer frente 
a los herejes ismailíes.476 Esta idea se reproduce de nuevo en otro fragmento del 
Muqtabis  que se pone en boca del propio Muḥammad b. Jazar: 
 
“…pues tú, oh califa, eres señor de todo bereber en la tierra, puesto que fueron 
los omeyas quienes los condujeron al islam, y sus ejércitos los que en él les 
metieron, sacándoles de la idolatría477 por permisión divina. Quien de ellos 
niegue esta gracia, niega a Dios y su profeta”.478 
 
En esa última afirmación (fa-man kafara min-hum haḏihi al-ni‘ma, fa-huwa kāfir bi-
llāh wa rasūli-hi), además, se está claramente transformando en infieles, es decir, 
aplicando el takfīr, a todos los beréberes que niegan la “gracia” con la que les 
obsequiaron los omeyas y que ahora siguen a los fatimíes, lo que nos lleva al siguiente 
“tipo” de enemigo de Dios. 
 Además de contra herejes, la guerra santa también se llevó a cabo contra 
musulmanes que se habían convertido en infieles, es decir, al igual que habían hecho los 
fatimíes, los omeyas practicaron también un takfīr implícito. 479  El caso más 
paradigmático es el de ‘Umar b. Ḥafṣūn, el rebelde que desde su fortaleza de Bobastro 
																																																								
475 MQ-V: ed. 259-260, trad. 197. 
476 MQ-V: ed. 257, trad. 195. 
477 El término utilizado para “idolatría” es “al-maŷūsiyya”, empleado habitualmente en las fuentes 
islámicas para los mazdeístas y en las andalusíes para los vikingos y los magiares. Aquí haría referencia a 
un paganismo absoluto. 
478 MQ-V: ed. 266-267, trad. 202. 
479 Sobre el takfīr véase Adang, Fierro, Ansari, Schmidtke, 2016: passim. 
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puso en jaque al poder cordobés.480 En numerosos textos se le describe como infiel,481 
llegando supuestamente a demostrarse a través de la exhumación de su cadáver y del de 
su hijo en marzo del 928, tras la toma de la fortaleza. Al poner al descubierto los 
féretros se habría constatado su conversión al cristianismo debido a la forma en la que 
estaban enterrados.482 No parece que su apostasía fuese cierta, ya que tras esta, 
supuestamente ocurrida en el 899, había jurado obediencia tanto al califa fatimí como al 
emir omeya, algo que no concuerda con su presunto cristianismo.483 De todos modos, 
fuese o no cierto, su caracterización como infiel permitía una sacralización total de la 
guerra que contra él ‘Abd al-Raḥmān III había llevado a cabo. Así, tras la victoria 
omeya contra el rebelde –e infiel–, había que purificar el territorio, imagen propia de la 
guerra santa, como veremos más adelante: 
 
“…y ordenamos destruir la mezquita que había levantado al principio el infiel 
(kāfir) ‘Umar para los malos musulmanes que tenía, borrando sus trazas, porque 
no había sido fundada por piedad, sino al margen de la rectitud y el bien, con 
despojos de musulmanes: fue echada abajo y reducida a suelo liso, y ordenamos 
quemar el minbar donde habían sido invocados el extraviado puerco y sus 
perversos sucesores y proclamada la secta del pretendiente prevaricador shií, 
señor de Ifrīqiya, a la que se había adherido el infiel (kāfir), pintando a las 
gentes como islam la mayor de las herejías”.484 
 
Ibn Ḥafṣūn no solo era un infiel, sino que además se había adherido a la causa de los 
herejes fatimíes. Y, al igual que estos, sería también llamado “faraón”. El rebelde, según 
la cronística pro-omeya, se dirigía a sus seguidores diciendo “yo soy vuestro señor 
supremo”, una cita literal del Corán (C. 79: 24) que habría pronunciado el faraón.485  
 Tras los herejes y los musulmanes convertidos en infieles, la caracterización de 
los enemigos de Dios se completa con los hipócritas (al-munāfiqūn), una designación 
que veíamos utilizar a los fatimíes y que evoca directamente a los tiempos del Profeta, 
en concreto a aquellos que en Medina se hacían pasar por musulmanes pero que en su 
																																																								
480 Véase Acién, 1997: passim; Fierro, 1995: 221-257; Fierro, 2011: 86 y ss., y Manzano Moreno, 2011: 
344 y ss. 
481 Véase, por ejemplo, MQ-V: ed. 216-217, trad. 166. 
482 MQ-V: ed. 216-217, trad. 166. 
483 Fierro, 1995: 221-257. 
484 MQ-V: ed. 234, trad. 179. 
485 Ibn Ḥayyān, 1937: 118. Fierro, 1995: 221-257. 
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interior seguían albergando infidelidad.486 Este es un concepto coránico que implica, por 
ejemplo, la negación de la salvación.487 
Los cronistas van a tildar de hipocresía (nifāq) muchas de las rebeliones contra 
el poder central. Por ejemplo, los señores de frontera que abandonaron la batalla en 
Simancas son considerados hipócritas.488 Asimismo, Ibn ‘Abd Rabbihi celebraba con 
este poema la toma de Carmona al rebelde Ibn Sawāda en el 917: 
 
 “La religión revive tras su tropiezo, 
firme está su mano en su antebrazo. 
La infidelidad se ha conmovido en sus cimientos 
Y ha sido cercenada del cuello la cabeza de la hipocresía”.489 
 
Vemos cómo la hipocresía se relaciona también con la infidelidad, ya que no deja de ser 
una modalidad de esta última. En este mismo sentido, es interesante observar cómo 
extirpar la hipocresía servía para facilitar la obligación del soberano de defender el 
islam y sus fronteras. Es decir, la lucha contra los hipócritas era un paso más dentro de 
la conducción de la guerra santa, ya que podían poner en peligro las expediciones contra 
los politeístas como le había ocurrido al Profeta en la batalla de Uḥud.490 Un ejemplo es 
el de la conquista de Zaragoza a Muḥammad b. Hāšim,491 tachado de hipócrita, después 
de la cual el califa se dispuso a dirigir el ŷihād contra tierras navarras.492 Gracias a la 
victoria contra el rebelde tuŷībī, la defensa de las fronteras andalusíes fue más sencilla y 
efectiva: 
 
“Entre éxitos totales y desbordante júbilo, al-Nāṣir completó su plan de mejoras 
en la marca, solidarizando a su gente en la agresión al enemigo del islam, 
cortando con él todo vínculo, haciéndoles sucesivas incursiones, guarneciendo 
las fortalezas musulmanas y asegurando los confines, disponiendo de atalayas y 
																																																								
486 “Cuando los hipócritas vienen a ti, dicen: ‘Atestiguamos que tú eres, en verdad, el Enviado de Dios’. 
Dios sabe que tú eres el enviado. Pero Dios es testigo de que los hipócritas mienten” (C. 63:1). Brockett, 
2012. 
487 “Da lo mismo que pidas o no que se les perdone. Dios no les perdonará. Dios no dirige a la gente 
perversa” (C. 63:6). 
488 MQ-V: ed. 436, trad. 327. 
489 MQ-V: ed. 90, trad. 112. 
490 Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 370 y ss. 
491 Véase Manzano Moreno, 1991: 357 y ss. 
492 MQ-V: ed. 320, trad. 313. 
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puestos de observación en los puertos y vados por donde pasaba hacia ellos el 
enemigo, fortificando los puntos débiles de sus baluartes que le pareció 
oportuno…todo lo cual fue posible y quedó en perfecto orden entre Lérida y 
Atienza, habiendo hecho lo propio anteriormente en la Marca Central, entre 
Guadalajara y Talavera, con lo que quedó defendida toda la frontera y al-
Andalus en su puño, tras haber extirpado toda hipocresía, pues después de 
Muḥammad b. Hāšim no quedaba ningún desobediente…”493 
 
 La guerra santa en este periodo, por tanto, se dirigió contra los mismos enemigos 
de Dios que lo había hecho en la época del Profeta y de los califas rāšidūn, cuestión que 
estaba ya reflejada en la teoría de las “cuatro espadas” de al-Šaybānī, donde se afirma 
que Dios había dado al Profeta cuatro espadas para combatir a los infieles: la primera, 
que el propio Muḥammad blandió, contra los politeístas; la segunda la utilizó Abū Bakr 
contra los apóstatas; la tercera fue la que levantó ‘Umar contra la gente del libro, y, la 
cuarta, la usada por ‘Alī para luchar contra los rebeldes.494 Como se puede ver en la 
obra de Ibn ‘Abd Rabbihi, escrita sin duda en el entorno del califa ‘Abd al-Raḥmān III y 
que por tanto proyecta la ideología que este deseaba presentar, la dinastía omeya de 
Córdoba era sucesora directa del Profeta y los primeros califas y,495 por tanto, también 
lo era su política de guerra santa. 
 
 B- La guerra santa como herramienta de centralización y la frontera 
 
 Hemos visto cómo en al-Andalus, en el periodo que va desde la subida al poder 
de ‘Abd al-Raḥmān III a la muerte de ‘Abd al-Raḥmān Sanchuelo (912-1009), segundo 
hijo de Almanzor, la figura del soberano-gāzī y su conducción de la guerra santa fue 
utilizada como instrumento de legitimación y de obtención de autoridad. Pues bien, nos 
detendremos ahora en estudiar cómo fue también una eficaz herramienta de 
centralización, es decir, cómo la lucha contra el infiel y la defensa del islam 
desarrollada por parte del gobernante sirvió también como marco de justificación para 
el control y debilitamiento de poderes centrífugos, convirtiéndose así en un potente 
																																																								
493 MQ-V: ed. 322, trad. 315. 
494 Véase Khaddūrī, 1955: 74 (ed. orig. 1940); Morabia, 1993: 303, 502, y Booney, 2004: 53. 
495 Véase, por ejemplo, Toral-Niehoff, 2015: 61-85. 
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elemento de cohesión cuyo objetivo prioritario era, en muchas ocasiones, más interno 
que externo.496 
 Durante todo el siglo X, sobre todo en la primera mitad, se sucedieron diversas 
revueltas en las zonas fronterizas de Zaragoza, Toledo o Mérida, al igual que había 
ocurrido a lo largo del periodo emiral. 497  Para intentar evitar y controlar estas 
sublevaciones, el poder cordobés puso en marcha diversos mecanismos. Uno de ellos, 
por ejemplo, era el permanente nombramiento y permuta de gobernadores de las 
diferentes regiones, para evitar que consolidasen en exceso su dominio sobre la zona, 
pudiendo desconectarse así del poder central. En la frontera, estos gobernadores, 
‘ummāl, se encargarían de la administración de ciudades y no de coras, algo que, según 
los investigadores que han estudiado este fenómeno, evidenciaría que el control omeya 
estaba implantado fundamentalmente en las ciudades, donde se acantonarían sus fuerzas 
militares, mientras que el resto del territorio estaría en manos de los linajes 
aristocráticos de frontera. Tras la derrota de Simancas, en numerosas ocasiones se cedió 
también el gobierno de esas ciudades a miembros de esos linajes, a cambio del envío 
regular de contribuciones fiscales y de obligaciones militares. Así lo demuestran, por 
ejemplo, los diplomas otorgados por al-Ḥakam II en el año 974 a distintos caudillos 
fronterizos.498 Otro de los dispositivos de control fronterizo puesto en marcha por los 
gobernantes cordobeses fue la intervención militar directa para sofocar las rebeliones y 
deponer a los líderes de las mismas, como ocurrió en Mérida (928-929) y Badajoz (930-
931).499  
Nos interesa aquí un tercer mecanismo de dominio del ṯagr que, si bien se 
compone también fundamentalmente de una expedición bélica, esta no es directa contra 
los señores de frontera, sino que se produce auspiciada por el marco justificativo de la 
realización de la guerra santa contra el infiel. Es decir, la conducción del ŷihād por parte 
del soberano y la actitud ante esta que los diferentes poderes centrífugos que operaban 
en las “marcas” mostraron, va a legitimar la actuación de Córdoba sobre estas. Por otra 
parte, esta estrategia, la de la guerra santa y su discurso como instrumento centralizador, 
no es exclusiva de al-Andalus y, en todos los contextos en los que se desarrolló, estuvo 
																																																								
496 Véase Albarrán, 2018c: 58-92. 
497 Véase, por ejemplo, Manzano Moreno, 1991: passim; Acién, 1998: 71-77; Sénac, 2000: 90 y ss. 
498 MQ-VII: ed. 150, 190, trad. 202-203, 243-244. Véase, por ejemplo, Bosch, 1962: I 23-33; Ávila y 
Molina, 1985: III 11-30; Manzano Moreno, 199a: 346 y ss.; Manzano Moreno, 2011: 430 y ss., y Fierro, 
2011: 35. 
499 Manzano Moreno, 1991: 349-350. 
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muy ligada a la figura del soberano-gāzī: ya hemos visto cómo fue puesta en práctica en 
Oriente por califas-muŷāhid como Hārūn al-Rašīd,500 y también fue utilizado por 
grandes sultanes-gāzī como Maḥmūd de Gazna (m. 1030), quien empleó constantes 
campañas a la frontera como alternativas a la rebelión.501 
En la campaña de Muez (920),502 que ya hemos comentado y en la que ‘Abd al-
Raḥmān III aparece como conductor de la guerra santa, el ejército cordobés, liderado 
por el soberano, acampó en Toledo de camino a tierras infieles. A las huestes omeyas se 
habían unido tropas de todas las regiones de al-Andalus, e hizo lo propio Lubb b. al-
Ṭarbīša, señor toledano. Tanto Ibn Ḥayyān como ‘Arīb b. Sa‘īd mencionan que “su 
aparente sumisión no ocultaba más que rebeldía”, y que fue con el gobernante a la 
guerra santa a pesar de su “mala disposición interna”.503 Es decir, la parada en Toledo 
no respondió solo a una necesidad logística, sino que sirvió para imponer la autoridad 
cordobesa sobre el señor de la ciudad, quien ocultaba intenciones sediciosas, y buscar su 
sumisión. La guerra santa otorgó así al soberano omeya el contexto de autoridad 
necesario para provocar la obediencia del potencial rebelde, ya que el no unirse a ella 
suponía una pérdida de legitimación que podía conllevar su caída. 
En el año 924 se inició la campaña de Pamplona,504 puesta en marcha de forma 
apresurada debido a las ganas que tenía ‘Abd al-Raḥmān III de responder al ataque 
cristiano a la fortaleza de Viguera. A pesar de esta urgencia que narran las crónicas 
acerca del comienzo de la expedición, que habría llevado a realizar el alarde en el mes 
de marzo, el ejército omeya no se dirigió directamente a la zona riojana sino que se 
encaminó, liderado por el emir, a las coras de Tudmīr y Valencia, donde “puso orden 
entre la población” rindiendo varias plazas reticentes al poder omeya “consolidando su 
sumisión”. Encargó también a algunos caídes y tropas que se ocuparan de Muḥammad 
b. Abd al-Raḥman al-Šayj pues este se resistía a participar en la expedición. La guerra 
santa se convertía de nuevo, aun desviada de su camino natural, en el perfecto marco de 
justificación de las acciones punitivas del soberano cordobés contra elementos rebeldes, 
fortaleciendo así la centralización de su autoridad. Tras el recorrido levantino, llegarían 
																																																								
500 Bonner, 1996: 105. 
501 Anooshahr, 2009: 104. 
502 Véase nota nº 392. 
503 ‘Arīb b. Sa‘īd, 1992: 158; MQ-V: ed. 162, trad. 129. 
504 Véase nota nº 396. 
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las huestes omeyas a Tudela, donde les esperaban los tuŷībíes505 y los gobernadores de 
la marca (‘ummāl al-ṯagr) con sus tropas para unirse a la expedición, mostrando así su 
lealtad a ‘Abd al-Raḥmān III a través de la participación en el ŷihād. Finalizada la 
campaña con una rotunda victoria, se inició a principios de agosto el viaje de vuelta a 
Córdoba pasando por el territorio de los Banū Ḏī al-Nūn,506 donde castigó a Yaḥyà b. 
Mūsà y a Yaḥyà b. Abī al-Fatḥ hasta que se le sometieron, de nuevo con su no 
colaboración en la guerra santa como motivo acusatorio.507 
Una situación similar se vivió en el año 934 cuando, durante la campaña de 
Osma,508 al-Nāṣir se desvió del camino hacia tierras infieles debido a “la desobediencia 
patente del señor de Zaragoza, Muḥammad b. Hāšim al-Tuŷībī, quien no se le unió en 
contra de sus instrucciones”. El califa inició una serie de acciones de castigo contra él, 
tomando por ejemplo la fortaleza de Maluenda o la de Rueda de Jalón.509 De nuevo, la 
guerra santa se convertía en una herramienta discursiva contra un rebelde del poder 
omeya. El punto álgido del conflicto con Zaragoza llegaría en el año 937 cuando el 
califa, espoleado de nuevo por la sedición de Muḥammad b. Hāšim, decidió lanzar una 
campaña con el objetivo de tomar la ciudad,510 expedición denominada como ŷihād en 
las crónicas. Además de luchar contra el traidor tuŷībí y conquistar su capital, ‘Abd al-
Raḥmān III aprovecharía también la coyuntura para realizar una incursión de castigo en 
las tierras de la reina Toda, algo que celebraría al-Rāzī como “la más dichosa campaña 
que pueda haber, pues en ella combinó la guerra santa al infiel con la reconciliación de 
los disidentes”.511 Quedaba así totalmente vinculada la realización de la guerra santa 
con la sanción de aquellos que no acataban el poder cordobés. Esta idea se representó en 
la toma de Calatayud a los rebeldes y sus aliados cristianos con una imagen muy potente 
y directa: se reunieron frente al califa las cabezas de los infieles y los apóstatas.512 Toda 
la infidelidad –dirá un verso sobre este episodio– había sido exterminada.513  
No obstante, como bien ha expuesto Eduardo Manzano, a pesar de que la 
campaña es descrita por las fuentes como un triunfo total, las condiciones del 
																																																								
505 Sobre los Banū Tuŷīb véase, por ejemplo, Turk, 1978: 22-31; Viguera, 1981: 89 y ss.; Sénac, 2000: 99 
y ss. 
506 Sobre los Banū Ḏī al-Nūn véase, por ejemplo, Manzano Moreno, 1991: 250 y ss. 
507 ‘Arīb b. Sa‘īd, 1992: 179 y ss.; MQ-V: ed. 121 y ss., trad. 146 y ss.; Ibn ʿIḏārī, 2009: II 196 y ss. 
508 Véase nota nº 397. 
509 MQ-V: ed. 334, trad. 251. 
510 Véase Manzano Moreno, 1991: 357 y ss. 
511 MQ-V: ed. 393 y ss., trad. 293 y ss. 
512 MQ- V: ed. 398, trad. 297. 
513 MQ- V: ed. 399, trad. 298. 
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sometimiento de Zaragoza, con unas clausulas de carácter casi feudo-vasallático, 
parecen indicar una “imposibilidad por parte del califa de implantar un control directo 
sobre la ciudad”:514 Muḥammad b. Hāšim, a pesar de su rebeldía, fue nombrado 
gobernador vitalicio de Zaragoza a cambio de cortar todo tipo de relaciones con los 
reyes cristianos, a combatirlos y a no concertar ningún acuerdo con ellos salvo en el 
caso de contar con el consentimiento del califa. También se obligaba a enviar 
contribuciones a Córdoba, a no acoger a prófugos omeyas, a renovar el juramento de 
fidelidad con el califa, y a salir en campaña siempre que este lo requiriese.515 
Esta última condición, es decir, la obligación del señor de Zaragoza de 
acompañar al omeya en las expediciones bélicas (cuando este se lo ordenase), es una 
buena muestra de la idea que hemos presentado: la guerra santa, sobre todo liderada por 
el gobernante a través de la figura de soberano-gāzī, funcionaba como un poderoso y 
útil instrumento de centralización y cohesión, ya que la legitimidad y autoridad que su 
conducción otorgaba al poder central permitía recabar adhesiones, reclamar lealtades y 
castigar a los traidores. Asimismo, la lucha contra el infiel se convertía en una 
herramienta de desenmascaramiento, al menos a nivel discursivo, de rebeldes,516 y la 
negativa de estos a la participación en la campaña se erigía como la perfecta 
justificación para la intervención punitiva cordobesa contra ellos, acción planeada, con 
toda seguridad, de antemano.  
El conflicto con los tuŷībíes evidencia también que la guerra santa actuó como 
un eficaz mecanismo de control de la frontera, no solo de cara al exterior, hacia los 
enemigos cristianos, sino también hacia el interior, es decir, de las tensiones que en ella 
había con los distintos señores y gobernadores de esta. La conducción del ŷihād por 
parte del soberano omeya creaba, por tanto, el contexto legitimador perfecto para la 
actuación e intervención directa de este en el ṯagr. Así, aprovechó la situación al mando 
de las tropas en la campaña de Muez para mostrar y reforzar su autoridad “recorriendo 
las fortalezas musulmanas de la zona, inspeccionándolas, fortificándolas y atendiendo a 
los intereses de sus gentes, de manera que si había cerca fortificaciones de los infieles, 
las destruía e incendiaba sus campos”.517 Asimismo, en el camino de regreso a Córdoba 
																																																								
514 Manzano Moreno, 1991: 358. 
515 MQ-V: ed. 404 y ss., trad. 303 y ss. Chalmeta, 1976b: 503-526. 
516 Por ello, además de por necesidades logísticas, antes de cada campaña se enviaban misivas a los 
diferentes gobernadores y señores de las distintas regiones pidiendo su participación en la expedición y el 
envío de tropas. Véase, por ejemplo, ‘Arīb b. Sa‘īd, 1992: 151. 
517 MQ-V: ed. 167, trad. 132. 
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pasó un día en Atienza distribuyendo dávidas, monturas y vestiduras a los hombres de 
la frontera (riŷāl al-ṯagr).518 El marco de la guerra santa servía, de este modo, para 
manifestar que el gobernante estaba presente en la frontera a través de la figura del 
soberano-gāzī, y que su presencia era además benefactora. Más aún, Ibn Ḥayyān 
transmite la idea de que, desarticulada la rebeldía gracias al califa, el esfuerzo cordobés, 
imponiendo su poder y su actividad guerrera, hacía de la frontera un lugar más seguro: 
 
“Entre éxitos totales y desbordante júbilo, al-Nāṣir completó su plan de mejoras 
en la marca, solidarizando a su gente en la agresión al enemigo del islam, 
cortando con él todo vínculo, haciéndoles sucesivas incursiones, guarneciendo 
las fortalezas musulmanas y asegurando los confines, disponiendo de atalayas y 
puestos de observación en los puertos y vados por donde pasaba hacia ellos el 
enemigo, fortificando los puntos débiles de sus baluartes que le pareció 
oportuno…”519 
 
 La presencia benefactora del soberano omeya en la frontera, como discurso de 
legitimación para su intervención y control sobre esta, y su vinculación con la lucha 
contra el infiel, se pusieron de manifiesto de numerosas maneras en época califal.520 Por 
ejemplo, ‘Abd al-Raḥmān III se preocupaba porque las tropas “estuvieran en sus 
puestos en las ciudades, fortalezas, alcazabas y puntos sensibles de las fronteras de al-
Andalus”, u ordenaba la fortificación de localidades como Calatalifa o Saktān, iniciada 
durante una campaña enviada a tierras cristianas en el año 940, “dando gran fuerza a 
aquella frontera y convirtiéndola en un nudo de gargantas infieles”.521 En este mismo 
sentido, se reforzó también durante el periodo califal la red de atalayas y fortalezas en el 
curso bajo del Ebro, entre Alcanar y Mequineza, en el año 936-937 la que iba de 
Atienza a Talavera, o en el 946 la ciudad de Medinaceli con el objetivo de servir como 
fortaleza ante los ataques castellanos.522 Su fortificación se encomendó al general Gālib, 
																																																								
518 MQ-V: ed. 167, trad. 133. 
519 MQ-V: ed. 422, trad. 315. 
520 Véase Manzano Moreno, 1998: 65-69. Un ejemplo serían las denominaciones más ricas que en el 
periodo califal existirían para la frontera, algo que Eduardo Manzano explicó como una restructuración y 
mayor sectorialización del ṯagr. Manzano Moreno, 1991: 48. Sobre la mayor presencia en la frontera en 
periodo califal véase también Suñé, 2017: 177 y ss. 
521 MQ-V: ed. 456, trad. 343. 
522 Manzano Moreno, 1991: 152-154.  
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quien protegió las obras con tropas de la frontera.523 Veinte años después, en el 965-
966, el califa al-Ḥakam II ordenaría también a este comandante la reconstrucción de la 
fortaleza de Gormaz en el curso de una campaña de guerra santa contra Álava, castillo 
que con su entrada monumental compuesta por un arco de herradura enmarcado en un 
alfiz, al estilo de la mezquita de Córdoba, recordaba a todos la presencia defensora y 
benefactora del califa en la línea del Duero.524 Asimismo, Gālib protegería también con 
sus huestes junto a Saʿīd b. al-Ḥakam al-Ŷaʿfarī las obras de fortificación realizadas en 
Calahorra en el año 968.525  
La presencia del poder central cordobés en la frontera a través de la fortificación 
de localidades se intensificó en época ‘amirí, incluyendo además la repoblación de 
ciertos lugares. Así decía el propio Almanzor, según Ibn al-Kardabūs, en su lecho de 
muerte:  
 
“Cuando conquisté las tierras de los cristianos y sus fortalezas las repoblé con 
los medios de subsistencia de cada lugar y las sujeté con ellas hasta que 
resultaron favorables completamente. Las uní al país de los musulmanes y 
fortifiqué poderosamente y fue continua la prosperidad”.526 
 
Parece que su hijo ‘Abd al-Malik siguió la misma política tras la conquista de algunas 
localidades, como en el caso del castillo de Montmagastre en el año 1003: 
 
“El ḥāŷib había recomendado a los musulmanes, en el momento de la toma, que 
no quemasen ni demoliesen edificaciones, porque tenía intención de aposentar 
en ella a los musulmanes. Así pues, ordenó en seguida su reparación, 
comunicando a los musulmanes que quien quisiese inscribirse en el registro del 
ejército por dos dinares al mes, lo hiciese, a condición de que se estableciese en 




523 Ibn ʿIḏārī, 2009: 229-230. 
524 Véase Gaya Nuño, 1943: 431-450; Banks y Zozaya, 1984: 674-704; Zozaya, 1988: 173-178; Zozaya, 
2001: 112-117; Manzano Moreno, 1991: 157-158, y Almagro, 2008: 55-77. 
525 Ibn ʿIḏārī, 2009: 257. 
526 Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 64-65, trad. 85-87. 
527 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 7; Ibn ʿIḏārī, 1993: 15; Echevarría, 2011: 121. 
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C- El heredero y la guerra santa 
 
Al igual que veíamos en el caso abasí y fatimí, en al-Andalus también se utilizó, 
como medio de representación del monopolio de la conducción de la guerra santa por 
parte del soberano, la vinculación del heredero a las actividades bélicas.528 El caso de 
‘Abd al-Raḥmān III y su hijo, el futuro al-Ḥakam II, es innegable en este sentido.  
Si bien al principio, en las primeras campañas lanzadas por el omeya, su sucesor 
se quedaba en palacio, en concreto en el alcázar de Córdoba, debido a su corta edad,529 a 
partir del año 313 (925-926) comenzó a acompañar de forma sistemática a su padre en 
las distintas expediciones. Así nos encontramos a al-Ḥakam en una de las acciones 
contra Bobastro (927) liderada personalmente por el emir, donde se nos informa de que 
el niño tenía doce años y nueve meses y medio, y que llevaba ya dos años acompañando 
a las tropas “pues lo había acostumbrado a salir con él en sus expediciones (iḏa kāna 
qad ‘awwada-hu al-jurūŷ ma‘a-hu fī gazawāti-hi) desde comienzos del año 313”.530 La 
idea que transmite el texto de que ‘Abd al-Raḥmān III quería “acostumbrar” a su hijo a 
la guerra es muy sugerente, ya que da a entender que el futuro califa había comenzado a 
instruir a su sucesor, desde que la edad lo había permitido, en la figura del soberano-
gāzī que él mismo desempeñaba y que tanto rédito político y de centralización del poder 
le daba.531 El objetivo de esta educación debe ser entendido como doble: por un lado, el 
evidente de enseñar las artes bélicas al futuro gobernante; por otro, el de mandar un 
mensaje contundente a la población. La comunidad debía saber que al-Ḥakam heredaría 
el gobierno de su padre, y también su autoridad como gobernante-guerrero, esa maqāda 
que veíamos con anterioridad. La legitimidad que otorgaba la conducción de la guerra 
se mantendría centralizada, se conservaría monopolizada por la dinastía omeya, y se iba 
ya traspasando de padre a hijo.  
																																																								
528 Sobre el heredero y las actividades a él asociadas en época califal cordobesa véase Vallejo, 2016: 433-
464. 
529 Por ejemplo, MQ-V: ed. 171, 179, 189, trad. 134, 139 y 146-147; ‘Arīb b. Sa‘īd, 1992: 157, 167, 171. 
530 MQ-V: ed. 209, trad. 161. Véase también ‘Arīb b. Sa‘īd, 1992: 195. 
531 Es de sobra conocida la formación que ‘Abd al-Ramḥān III dio a su hijo sobre numerosos saberes para 
ser un buen gobernante, así como el gusto del propio al-Ḥakam por diversas ciencias, pero creo que no se 
ha dado la suficiente importancia a nivel político a esta cuestión marcial. Véase, por ejemplo, MQ-V: ed. 
479, trad. 360; Fierro, 2011: 16. 
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No deja de ser llamativo que uno de los ámbitos elegidos por ‘Abd al-Raḥmān 
III para señalar quién iba a sucederle en el trono fuese el del caudillismo militar,532 algo 
que sin duda indica el eficaz instrumento político que este era y las dosis de legitimidad 
que permitía obtener, cuestión de la que ya se beneficiaba su sucesor antes incluso de 
subir al poder. De este modo, desde la primera vez que el joven príncipe (con diez años 
y ocho meses) se unió a su progenitor en una acción bélica, cuando en el contexto de 
una expedición de castigo por la cora de Jaén en el 925 el soberano llamó a su hijo al 
campamento porque –cuenta ‘Arīb b. Sa‘īd– le echaba de menos,533  al-Ḥakam II 
acompañó a su padre en la dirección de las huestes en numerosas ocasiones, tanto contra 
enemigos internos como rebeldes, como contra el infiel.534 Aparecía junto a al-Nāṣir ya 
desde el alarde de la campaña, escenificando así en este acto solemne la vinculación del 
heredero con la conducción de la guerra.  
La situación entre al-Ḥakam II y Hišām II fue necesariamente diferente. Tras la 
derrota en Simancas ‘Abd al-Raḥmān III dejó de dirigir en persona la guerra santa, 
posición que seguiría al-Ḥakam tras la muerte de su padre. Aun así, ya hemos visto 
cómo en el plano discursivo el nuevo califa continuó utilizando la figura del soberano-
gāzī y presentándose como el conductor efectivo del ŷihād. Por tanto, podía haber hecho 
partícipe a Hišām II de esa imagen. Pero había otro problema, y es que este era 
demasiado joven: cuando murió su padre en el 976, contaba solo con once años, justo la 
edad con la que ‘Abd al-Raḥmān III había comenzado a vincular a su sucesor con la 
guerra. No obstante, y debido a un dato que aparece en el Muqtabis, parece que al-
Ḥakam II sí pudo haber iniciado la puesta en marcha de un acercamiento de su hijo a 
esa posición en la que aparecía como un soberano-gāzī simbólico justo antes de su 
muerte, causa por la cual este proceso se habría detenido. El 17 de abril del 975 se había 
producido un ataque cristiano a la fortaleza de Gormaz, por lo que el califa decidió 
enviar a Gālib a la zona. La partida del general se produjo el 24 de abril en medio de un 
solemne y ceremonial desfile cuyo itinerario pasó por la Bāb al-Sudda, donde “el califa 
se mostró en la azotea, levantando las manos hacia Dios, para implorar que asistiese a 
los musulmanes con su poder. El príncipe Hišām, que estaba a su lado, hizo otro 
tanto”.535 Es decir, el soberano se mostró en público como el intermediario del Dios 
																																																								
532 También le dejaría al cargo del tesoro, la ceca o los tributos. Véase MQ-V: ed. 469-470, 486-488, trad. 
353, 366-367. 
533 ‘Arīb b. Sa‘īd, 1992: 188. 
534 MQ-V: ed. 245, 282, 317, 333, 449, trad. 186, 213, 238, 250, 337; ‘Arīb b. Sa‘īd, 1992: 201, 209, 216. 
535 MQ-VII: ed. 221, trad. 261. 
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auxiliador de los creyentes en la batalla, y su heredero participó de esa imagen tan 
propia de la ritualización de la guerra santa. 
Por su parte, Almanzor también utilizó la vinculación de sus hijos a la 
conducción de la guerra santa y a la figura del soberano-gāzī para legitimar y asegurar 
su sucesión. El ejemplo más evidente es el de la campaña de Santiago,536 de la que ya 
hemos hablado. En un contexto de tensión entre el ḥāŷib y Ṣubḥ, la madre del califa, el 
‘amirí utilizó la famosa y sacralizada expedición para afianzar su poder y autoridad 
pero, sobre todo, la de sus hijos, en especial la de ‘Abd al-Malik.537 Esto se observa con 
claridad en el poema que Ibn Darrāŷ compuso para conmemorar este evento y que ya 
hemos mencionado.538 En este texto, los dos hijos de Almanzor, tanto ‘Abd al-Malik 
como ‘Abd al-Raḥmān, son denominados “estrellas” que acompañan y auxilian al 
caudillo, se les atribuye un linaje inconfundiblemente árabe y legendario al ser 
vinculados con el reino de Ḥimyar y con Ma‘add y Ya‘rub, dos de los grandes ancestros 
de los árabes. Asimismo, el autor les representa como las espadas de su padre y como 
aquellos a los que este ha dedicado a la victoria de la religión de Dios, además de como 
aquellos que continuarán llevando las cargas del califato, dejando así claro quién debía 
suceder a Almanzor en su puesto. Los hijos del ḥāŷib eran, por tanto, quienes 
conducirían la guerra santa tras él. 
 
D- Ritualización y simbología de la guerra santa 
 
 La realización del ŷihād por parte del gobernante se acompañó de una serie de 
rituales y símbolos, propios de la fenomenología de la guerra santa, que ayudaron a la 
sacralización de las acciones llevadas a cabo por la figura del soberano-gāzī y que 
permitieron que esta fuese reconocible y reconocida. Ese lenguaje simbólico 
característico de la guerra santa,539 que apelaba a una serie de signos compartidos por el 
imaginario colectivo, permitió que el sultán se presentase como el caudillo del ejército 
en la lucha contra los enemigos de Dios. Se creó así una suerte de ceremonia, de 
protocolo o morfología de la guerra santa que otorgó una corporalidad propia a la figura 
																																																								
536 Véase nota nº 531. 
537 Véase nota nº 535. 
538 Makki, 1970: 314-320; trad. en Chica Garrido, 1979: 82 y ss. 
539 Este lenguaje ya se ha estudiado en otros contextos como el bizantino, el carolingio o el visigodo, y, 
como veremos, tiene muchos rasgos en común con el desarrollado en el mundo andalusí. Véase, por 
ejemplo, McCormick, 1986: passim, o Bronisch, 2006: passim. 
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del soberano-gāzī a través de la que este se expresaba, y que era parte de ese potente 
instrumento discursivo y legitimador que era el ŷihād y su conducción. En este apartado 
estudiaremos esta ritualización de la guerra santa centralizada a través de diferentes 
cuestiones como las exhortaciones al ŷihād, el alarde, las banderas, el anuncio de la 
victoria o la creación de un tiempo predilecto para la lucha contra el infiel. 
  
a- El anuncio y la exhortación al ŷihād 
 
   El anuncio de la expedición 
 
El protocolo de la guerra santa desarrollada por el gobernante comenzaba con el 
anuncio de que esta se estaba preparando y de que iba a tener lugar. Esta proclama tenía 
varias funciones. La primera de ellas, y la más evidente, es puramente logística: 
convocar y reunir a las huestes de las diferentes regiones y marcas, y dar forma así al 
ejército. Tras cada anuncio, las fuentes nos informan de cómo las diferentes tropas se 
congregaban en uno o varios puntos, se aprovisionaban y se encaminaban hacia el 
territorio enemigo.540  
La segunda de las funciones es de carácter propagandístico. El anuncio mostraba 
públicamente que la figura del soberano-gāzī, quien lucha contra los enemigos de Dios 
y defiende el islam, estaba activa y era eficaz. A través del envío de misivas a las 
distintas regiones de al-Andalus se ponía de manifiesto el deseo y la voluntad del 
gobernante de iniciar una acción bélica contra aquellos que amenazaban a la religión 
verdadera, desempeñando así el papel de protector de la comunidad de creyentes. 
Asimismo, se buscaba con estos anuncios la adhesión y el apoyo del pueblo a través de 
la creación de legitimidad y entusiasmo por el gobernante. 
No es de extrañar, por tanto, que las fuentes se hagan eco de esta proclama, en 
repetidas ocasiones, justo tras documentar un ataque infiel en las fronteras. De este 
modo el soberano deja constancia de que cumple con su deber y responde conduciendo 
la guerra santa a las agresiones de los enemigos de Dios. El Muqtabis nos informa de 
que, en julio del 918, ‘Abd al-Raḥmān III informó a sus tropas a través del envío de 
mensajes a las diferentes provincias y marcas de la convocatoria de la guerra –en la que 
sería conocida por campaña de Mitonia– como contestación directa a repetidos ataques 
																																																								
540 Véase, por ejemplo, MQ-V: ed. 145-146, 155-156, 333, trad. 117-118, 125-126, 250. 
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que los infieles habían perpetrado en la frontera.541 Lo mismo ocurrió un año después 
cuando llegaron noticias a Córdoba de un ataque de Ordoño II. El emir omeya llamó 
esta vez a las armas de dos maneras: ordenando a sus cadíes y gobernadores que 
movilizaran a los musulmanes ante esta amenaza,542 y dictaminando a su secretario, 
‘Abd al-Raḥmān b. Badr, la redacción de una epístola de incitación al ŷihād (al-ḥaḍḍ 
‘alà al-ŷihād) que debía ser leída en la mezquita aljama de Córdoba durante varios 
viernes sucesivos.543 
En cuanto a la tercera de las funciones del anuncio de la guerra santa 
desarrollada por el soberano, es de carácter exhortatorio: conseguir que se uniesen al 
ejército voluntarios del ŷihād, un tipo de tropa que si bien no aportaba mucho a nivel 
marcial sí lo hacía a nivel discursivo e ideológico, imprimiendo una aura de piedad a las 
huestes y otorgando a la acción del sultán una importante legitimidad religiosa. De este 
modo, el gobernante canalizaba e incluso se apropiaba de los esfuerzos de unos 
individuos que, como veremos más adelante, podían actuar también de forma 
independiente y generar  manifestaciones de poder centrífugas.  
 
   La exhortación al ŷihād 
 
Aunque son diversas las campañas que hablan de la incorporación de voluntarios 
(muṭṭawwi‘a) a los ejércitos tras el anuncio de la expedición, y de su participación en la 
guerra, 544  cuestión que detallaremos en apartados sucesivos, centrémonos muy 
brevemente en un episodio que, debido a su marcado acento religioso, es representativo 
de esta función de exhortación de la proclama del ŷihād.  
Nos referimos a esa epístola ordenada escribir en el 919 por ‘Abd al-Raḥmān III 
a su secretario, ‘Abd al-Raḥmān b. Badr, con el objetivo de incitar a los cordobeses a la 
guerra santa. Dicho texto se mandó leer, en repetidas ocasiones, en el marco de mayor 
simbología religiosa posible: en la mezquita aljama durante la juṭba o sermón de los 
viernes, es decir, en el contexto de la única oración comunitaria obligatoria –y por tanto 
un potente altavoz con una gran capacidad de llegar a mucha audiencia– y donde los 
encargados de la misma personificaban al propio sultán, que a la vez representaba la 
																																																								
541 MQ-V: ed. 145-146, trad. 117-118. Véase también Ibn ‘Iḏārī, 2009: II 179-181. 
542 Literalmente “convocar/incitar a los musulmanes al ŷihād contra los enemigos de Dios (instinfār al-
muslimīn li-ŷihād a‘dā’ Allāh)”. 
543 MQ-V: ed. 155-156, trad. 125-126. Véase también ‘Arīb b. Sa‘īd, 1992: 151. 
544 Véase, por ejemplo, MQ-V: ed. 145-146, trad. 117-118. 
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tradición de lo realizado por el Profeta en Medina.545 Es decir, esa exhortación al ŷihād 
trascendía al propio soberano y se realizaba mediante una puesta en escena que hacía 
directa referencia al islam y a Dios. Era este último, en definitiva, quien hacía el 
llamamiento a la guerra santa. Este modelo de incitación al ŷihād fue un éxito y se 
movilizaron numerosos voluntarios cordobeses, que a su vez sirvieron de ejemplo para 
más contingentes de diversas regiones de al-Andalus.546 Es decir, una vez congregados, 
los voluntarios son transformados discursivamente en representantes –y 
“santificadores”– de la acción bélica piadosa puesta en marcha por el soberano-gāzī, 
convirtiéndose ellos mismos en proclamadores y propagadores de esta ideología. Desde 
luego, al gobernante le interesaba que los voluntarios se integrasen como un elemento 
de cabecera de ese instrumento discursivo que era la guerra santa, y simbolizasen el 
mensaje que quería transmitir y que le otorgaba gran autoridad: ellos, al igual que el 
soberano-gāzī, eran los muŷāhidūn perfectos, ya que su intención era pura y no 
luchaban por ningún bien terrenal, tan solo por la defensa del islam y la recompensa 
divina.547 
Algo similar ocurrió tras la convocatoria de la campaña de Simancas, para la que 
se envió una circular de incitación al ŷihād (yaḥuḍḍhum ‘alà al-ŷihād) a los diferentes 
lugares del país. Menciona el Muqtabis que se hizo famoso entre las gentes un párrafo 
de esta misiva donde se decía que “sea vuestra leva, más que leva, congregación”.548 
Maribel Fierro ya subrayó que esta expresión estaba cargada de connotaciones 
escatológicas, ya que el término utilizado para esa “congregación” no es otro que el de 
ḥašr, que hace referencia a la agrupación final de creyentes en el Día del Juicio.549 Pues 
bien, al igual que veíamos anteriormente, esta campaña también movilizó a numerosos 
voluntarios cordobeses que sirvieron de ejemplo a las gentes de otras demarcaciones.550 
 
   La invitación al islam 
 
																																																								
545 Véase Jones, 2012: 38-86. Es lo que Qutbuddin denomina una juṭbat al-ŷihād de reclutamiento y 
presentación de la campaña. Qutbuddin, 2019: 292 y ss. 
546 MQ-V: ed. 155-156, trad. 125-126. 
547 Recuérdese la importancia que Ibn al-Mubārak daba en su Kitāb al-ŷihād a la correcta intención a la 
hora de llevar a cabo la guerra santa. Ibn al-Mubarāk, 1971: 32-34, 85-86. Esta idea también aparece en el 
Kitāb qudwat al-Gāzī de Ibn Abī Zamanīn (m. 1008), autor andalusí del siglo X del que hablaremos más 
adelante. Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 131 y ss. 
548 MQ-V: ed. 433, trad. 323. 
549 Fierro, 2011: 57 y ss.; Fierro, 2011b: 107-130. 
550 MQ-V: ed. 433, trad. 324. 
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Por otro lado, es curioso observar, en relación al anuncio de la realización de una 
campaña, que en este periodo no aparezca uno de los elementos que desde más 
temprano se ritualizaron en torno a la guerra santa y se convirtieron en topoi de las 
futūḥ:551 la invitación al enemigo a convertirse al islam. Ya en las primeras biografías 
del Profeta, como la de Ibn Isḥāq o la de al-Wāqidī, aparece esta idea. En la expedición 
de Mu’ta, por ejemplo, Muḥammad dejó claro a sus guerreros que primero debían 
invitar al islam a sus enemigos o a pagar la ŷizya, y que solo si denegaban ambas 
opciones podían atacarles. Las mismas indicaciones realizó a ‘Alī cuando le envió a 
Yemen.552 Este fenómeno se repite en los relatos sobre las conquistas de Siria o Irán, 
incluyendo estos últimos, por ejemplo, detalladas conversaciones entre los generales 
musulmanes y los persas donde se presenta al islam como la religión de la espiritualidad 
y salvación.553 Más aún, esta propuesta de conversión y paz previa a desatar la batalla se 
transformó en una obligación basada en la aleya C. 9: 29: 
 
“Combatid contra quienes, habiendo recibido la Escritura, no creen en Dios ni en 
el último Día, ni prohíben lo que Dios y Su Enviado han prohibido, ni practican 
la religión verdadera, hasta que, humillados, paguen el tributo directamente”.554 
 
Se derivaría así que el objetivo prioritario del ŷihād es la conversión del infiel al islam 
o, en el caso de la “Gente del Libro”, el pago de un impuesto si no se consigue la 
islamización.  
Este deber era aceptado por la escuela malikí, la predominante en al-Andalus. 
Dice así al-Qayrawānī en su Risāla: 
 
“Nosotros (los malikíes) preferimos que no se libre batalla contra el enemigo 
hasta que no se le invite a la religión de Allāh, a no ser que se adelante a 
atacarnos. Entonces, que se hagan musulmanes o que paguen la ŷizya; si no, se 
																																																								
551 Conrad y Noth, 1994: 109 y ss. 
552 Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 561 y ss.; Al-Wāqidī, 2011: 372 y ss., 528 y ss. Esta idea, de hecho, se 
puede trazar ya en el Antiguo Testamento: “Cuando te acerques a una ciudad para combatirla, le 
intimarás la paz/Y si respondiere: Paz, y te abriere, todo el pueblo que en ella fuere hallado te será 
tributario, y te servirá/Mas si no hiciere paz contigo, y emprendiere guerra contigo, entonces la sitiarás” 
(Dt. 20: 10-12). 
553 Véase al-Ṭabarī, 1992: 122 y ss.; al-Ṭabarī, 1993: 87 y ss.; Kennedy, 2007: 90, 123; Afsaruddin, 2008: 
64 y ss; Cook, 2014: 169; Shoshan, 2016: 68 y ss. 
554 Cook, 2005: 19 y ss.; Booney, 2004: 76 y ss. 
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les hará la guerra. Se aceptará de ellos la ŷizya si se encuentran en un territorio 
que esté bajo nuestra jurisdicción. Si están lejos de nuestra jurisdicción, no se 
aceptará de ellos la ŷizya a no ser que emigren a nuestro territorio. Si no lo 
hacen, se les atacará”.555 
 
Asimismo, las historias en las que los primeros conquistadores musulmanes habían 
invitado a sus enemigos al islam antes de iniciar las hostilidades circulaban en al-
Andalus y eran bien conocidas en la corte omeya. Por ejemplo, Ibn ‘Abd Rabbihi, el 
panegirista de ‘Abd al-Raḥmān III, incluyó en su al-‘Iqd al-farīd relatos como uno en el 
que ‘Umar b. al-Jaṭṭāb ofrecía la conversión o la muerte al persa al-Hurmuzān, uno de 
los comandantes sasánidas en la batalla de al-Qādisiyya (636),556 u otro en el que Jālid 
b. al-Walīd se habría dirigido a los líderes persas amenazándoles con que si no pagaban 
el impuesto de capitación les atacaría con un ejército de potenciales mártires: 
 
“Alabado sea Dios quien rompió tu unidad, dispersó tu congregación, debilitó tu 
poder, quitó tu reino y humilló tu dignidad. Cuando esta carta te llegue, envíame 
rehenes, ten fe en nuestro pacto de protección y paga el impuesto principal. De 
lo contrario, por otro que no sea Dios, iré para invadirlo con hombres que aman 
la muerte tanto como aman la vida y que desean la vida futura tanto como 
desean este mundo”.557 
 
Algunos pasajes cronísticos nos dan también a entender que el aparato cordobés incluía 
en su discurso el entendimiento de la guerra santa como una herramienta de conversión, 
de expansión del islam, y como un método con el que enseñar la verdadera religión a los 
infieles.558 En el parte de victoria enviado a la capital por al-Nāṣir tras la batalla de 
Simancas, y redactado por su secretario ‘Īsà b. Fuṭays, se subrayaba que el objetivo de 
la lucha contra el enemigo de Dios era “demostrarles la verdad de la palabra de 
Allāh”.559 Asimismo, el fin de las campañas de ‘Abd al-Malik era establecer la palabra 
																																																								
555 Al-Qayrawānī, 1993: 287 y ss. Sobre la difusión de obras de al-Qayrawānī en al-Andalus véase 
Fórneas, 1987: 315-344. 
556 Ibn ‘Abd Rabbihi, 2006: 90. Véase Donner, 1981: 176 y ss.; Shoshan, 2016: 134 y ss. 
557 Ibn ‘Abd Rabbihi, 2006: 93. 
558 Ibn Abī Zamanīn incluye en su obra sobre el ŷihād varios hadices sobre la importancia de predicar la 
palabra de Dios allí donde se realice una expedición. Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 175 y ss. 
559 MQ-V: ed. 439, trad. 329. La idea de la guerra como medio de difundir el islam aparece también en la 
memoria que las fuentes pro-omeyas transmiten del pasado de la dinastía, como cuando mencionan la 
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del islam en lugares donde no la habían visto jamás.560 Por tanto, es extraño que no 
aparezca en este periodo un elemento discursivo tan eficaz para mostrar la superioridad 
del islam, y la acción del soberano-gāzī como propagador de la religión verdadera, 
como los discursos de invitación al islam tan frecuentes en las narraciones de futūḥ.561 
 El hecho de que este instrumento retórico no aparezca en la cronística nos lleva a 
pensar que no se puso en práctica, ya que si no, sin duda, las fuentes lo hubieran 
recogido. Quizá algunos apuntes en torno al derecho islámico sobre la guerra santa nos 
ayuden a entender el motivo de su no aparición. La tradición malikí era de la opinión de 
que esta invitación al islam previa a la guerra solo debía de hacerse cuando la religión 
traída por Muḥammad no era del todo célebre. En el momento en el que el islam fuese 
de sobra conocido, dejaba de ser necesaria. Asimismo, tampoco era un requisito en el 
caso de una guerra continuada y renovada.562 Ambos supuestos debían considerarse 
vigentes en al-Andalus, ya que hacía más de dos siglos de la conquista islámica de la 
península Ibérica y, como hemos visto, el califato omeya cordobés consideraba la 
guerra contra los infieles como una continuación de las acciones de sus antepasados. 
 
b- Alardes, banderas y estandartes 
 
   La parada militar 
 
El alarde (burūz/tabrīz), parada militar en la que se pasaba revista y se hacía 
exhibición de los soldados y de sus armas, era también un elemento importante de la 
ritualización de la guerra llevada a cabo por los soberanos cordobeses.563 Los ejemplos 
que nos trasladan las fuentes son numerosos, ya que la mayoría de las expediciones 
																																																																																																																																																																		
conversión de los bereberes en la conquista del Magreb, ya que fueron “sus ejércitos los que en él los 
metieron, sacándoles de la idolatría”. MQ-V: ed. 266, trad. 202. 
560 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 7-8; Ibn ʿIḏārī, 1993: 15. 
561 Donner, 1998: 174 y ss. 
562 Morabia, 1993: 226-227. 
563 Sobre rituales y ceremonias de poder en el contexto omeya cordobés véase: Barcelo, 1991: 51-72; 
Safran, 1999: 191-201; Fierro, 2009b: 125-152; Cardoso, 2018: 1-45; Manzano Moreno, 2019: 269 y ss. 
Para otros contextos véase Canard, 1951b: 355-420; Sourdel, 1960: 121-148; Grabar, 1977: 51-60; 
McCormick, 1985: 1-20; Cameron, 1987: 106-136; Sanders, 1994: passim; Dagron, 2007: 79 y ss., 115 y 
ss.; El Cheikh, 2014: 351-370. Sobre los desfiles militares en la Córdoba omeya véase Labarta, 2016: 
263-278 y Manzano Moreno, 2019: 281 y ss. 
	
	 154	
comenzaron con este desfile.564 El alarde solía producirse, de media, unos 30 días antes 
de la partida del ejército, y tenía principalmente tres objetivos. El primero de ellos, y 
que menos nos interesa, era puramente logístico: pasar revista a las tropas, es decir, 
controlar que las huestes estaban preparadas para el combate y que todos los 
contingentes realizaban la aportación marcial necesaria. Los otros dos fines están muy 
vinculados entre sí: por un lado, el soberano utilizaba este desfile a modo de propaganda 
para demostrar ante su comunidad que cumplía con su obligación de defensa del 
territorio y el islam y que acaudillaba los ejércitos; por otro, como indica el Muqtabis en 
relación a la campaña de Muez, el gobernante se servía de esta ostentación pública para 
“propiciar los ánimos de la gente”,565 es decir, para hacer partícipe de sus acciones 
bélicas a toda la población andalusí y obtener, de ese modo, notoria legitimidad a través 
del apoyo popular. El alarde provocaba admiración entre la gente, así como emociones, 
por ejemplo de alegría y orgullo, en el espectador que lo presenciaba,566 ya que las 
ceremonias no son más que construcciones sociales y rituales que trasladan 
significados, en este caso esa idea del gobernante que conducía el ŷihād.  
Algunos de los alardes, por su magnificencia y por el número de tropas que en 
ellos participaban, podían hacerse famosos en todo al-Andalus, configurándose así 
como un potente instrumento de propaganda de la ideología omeya. Tal es el caso del 
que tuvo lugar antes de la campaña de Osma, donde el califa ‘Abd al-Raḥmān III, como 
ya hemos comentado, apareció “vistiendo cota y ciñendo espada, caballero en un alazán 
de conocida raza, uno de sus mejores corceles, rodeado por sus caídes y escuadrones, en 
perfecta formación, haciendo gala de armamento y fuerza”,567 transmitiendo de ese 
modo toda la potencia de la figura del soberano-gāzī. Asimismo, con el objetivo de dar 
mayor vistosidad, suntuosidad y fuerza al acto, incluyó numerosas insignias como 
banderas y estandartes.568  
 




564 Véase, por ejemplo, MQ-V: ed. 85, 157, 171, 179, 183, 189, 199, 209, 245, 317, 333, 357, 393, 433, 
450, trad. 75, 126, 134, 139, 142, 146, 154, 161, 186, 238, 250, 268, 293, 324, 338. ‘Arīb b. Sa‘īd, 1992: 
122, 152, 157, 167, 171, 175, 179, 187, 195, 209, 225. Véase también Chalmeta, 1988: 33-42. 
565 MQ-V: ed. 157, trad. 126. 
566 Véase, por ejemplo, MQ-VII: ed. 102, trad. 130. Tambiah, 1979: passim; Safran, 2000: 70 y ss. 
567 MQ-V: ed. 333, trad. 250. 
568 Sobre esta cuestión véase García Gómez, 1967: 163-179, y Millán Crespo, 1987: 13-21. 
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Lo cierto es que estos últimos elementos se convirtieron en protagonistas de la 
ritualización de la guerra santa y de su fenomenología. Las banderas y pendones, más 
allá de su utilidad marcial evidente, contenían una importante carga simbólica que los 
soberanos omeyas supieron aprovechar. 569 En esa misma campaña de Osma, Ibn 
Ḥayyān nos informa de que al-Nāṣir habría utilizado, por primera vez, una bandera 
llamada “del águila”, al-‘uqāb, blasón que, según el cronista, no habría utilizado ningún 
sultán con anterioridad.570 Esta insignia, alabada por los poetas de la corte cordobesa 
debido al ingenio con el que había sido adoptada, evoca, como bien señaló Maribel 
Fierro,571 una de las banderas que utilizó el Profeta.572 En concreto, aparece en el 
contexto de las batallas de Badr573 y de Jaybar,574 y estaba fabricada con un trozo de tela 
de ‘Ā’iša.575 El relato de la expedición de Jaybar es muy elocuente en cuanto al 
significado que esta insignia podía tener. Muḥammad se la entregó a ‘Alī diciendo que 
esa bandera debía ser portada por alguien que amase a Dios y al Profeta, así como que 
fuese querido por el enviado de Allāh. Además, el blasón era en sí mismo portador de la 
victoria, y multiplicaba las cualidades bélicas de sus portadores. En este sentido, en la 
mencionada expedición de Jaybar, ‘Alī, tras perder su escudo, utilizó como defensa 
corporal una de las puertas de la ciudad, tan pesada que al ir a recolocarla tuvo que ser 
levantada por ocho hombres.  
De ese modo, al utilizar esa bandera, ‘Abd al-Raḥmān III lanzaba varios 
mensajes: el primero de ellos es que, como soberano-gāzī, sus campañas revivían las del 
																																																								
569 Según el Sefer ha-Qabbalah, el “Libro de la Tradición”, del rabí Abraham b. Daud (m. 1180), en 
época omeya, especialmente en los años de gobierno de Almanzor, los encargados de fabricar “los 
emblemas que los musulmanes llevaban en la extremidad de sus banderas” eran dos comerciantes de seda 
judíos, los hermanos Jacob y Josef b. Jau. El ‘amirí, por diferentes motivos, estaba tan satisfecho que 
nombró a Jacob jefe de todas las comunidades israelitas desde Siyilmasa hasta el Duero. Ibn Daud, 1922: 
53-54. 
570 Lam takun li-sulṭān qabla-hu. MQ-V: ed. 334, trad. 250. 
571 Fierro, 2011:  
572 En la Córdoba omeya existía una cierta memoria colectiva que vinculaba las magāzī del Profeta y las 
banderas en ellas usadas, así como el prestigio que otorgaban, con la capital andalusí. Por ejemplo, las 
fuentes narran que el cementerio de ‘Āmir, en la parte occidental de la muralla, se llamaba así en honor a 
un caballero de los Banū ‘Abd al-Dār que era descendiente del guerrero que llevó el estandarte de 
Muḥammad en las batallas de Badr y Uḥud. Anónimo, 1867: ed. 73, trad. 67. 
573 Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 289 y ss. 
574 Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 510 y ss.; al-Wāqidī, 2011: 322. 
575 Los sultanes otomanos utilizaban esta reliquia, conocida en turco como “Sancak-ı Şerif”, en sus 
campañas. Adornaban el supuesto estandarte del Profeta con una punta de lanza que imitaba la forma de 
la huella de Muḥammad y en la que estaba inscrita parte de la aleya C. 11: 88: “Mi éxito no depende sino 
de Dios. En Él confío y a Él me vuelvo arrepentido”. Es decir, la idea providencialista de que la victoria 
solo es de Dios. Véase Aǧka Diker, 2018: passim. Véanse figuras nº 3 y 4 en los apéndices. 
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Profeta, cuestión en la que profundizaremos más adelante. En segundo lugar, al 
presentarse como apto para hacer uso de la insignia, proyectaba el mensaje de que era el 
que más amaba a Dios y al Profeta, como lo había sido ‘Alī en la narración de la batalla 
de Jaybar. Por último, y en relación a esto último, el omeya se apropiaba de un elemento 
que pudo también tener importancia para sus enemigos fatimíes, ya que no deja de ser 
una bandera muy vinculada en las obras de sīra y magāzī al primo y yerno del Profeta. 
Otro de los estandartes de al-Nāṣir, del que conocemos su descripción por haber 
sido regalado a Mūsà b. Abī al-‘Āfiya tras la victoria de este en el Magreb en el 934, era 
“grande y blanco con inscripciones doradas en anchos letreros por los tres lados y dos 
espadas (sayfān) y dos crecientes (hilālān) pintados en dorado”.576 Este diseño recuerda 
al de los estandartes almohades y meriníes conservados, que también incluían medias 
lunas así como inscripciones que hacían referencia a la soberanía y al poder (al-mulk) y 
al ŷihād, vinculando así ambas nociones. En este sentido, el almohade, conservado en el 
monasterio de las Huelgas,577 contiene, al igual que el pendón meriní de Abū Sa‘īd 
‘Uṯmān,578 las aleyas 61: 10-12, versículos que transmiten con claridad la idea de la 
guerra santa como acción salvífica así como el mérito de hacerse voluntario en la guerra 
contra el infiel: 
 
“¡Vosotros que creéis! ¿Queréis que os diga un negocio que os salvará de un 
doloroso castigo? Que creáis en Allāh y en Su mensajero y que luchéis en el 
camino de Allāh con vuestros bienes y personas. Eso es lo mejor para vosotros, 
si queréis saberlo. Él os perdonará vuestras faltas y os hará entrar en jardines por 
cuyo suelo corren los ríos y en buenas estancias en los jardines de Adán. Y ese 
es el gran triunfo”.579 
 
Por su parte, el estandarte meriní de Abū al-Ḥasan, probablemente confeccionado para 
la batalla del Salado,580 incluye una inscripción bipartita en la que, por un lado, asegura 
que “la asistencia, la autoridad y la victoria se manifiesta a través de nuestro maestro 
Abū al-Ḥasan, príncipe de los creyentes”, y por otro se cita la aleya 3: 126, que reza: “la 
																																																								
576 MQ-V: ed. 353, trad. 265. 
577 Este estandarte será estudiado en el capítulo 6. Véase, por ejemplo, Dodds, 1992: 326-327; Ali de 
Unzaga, 2007: 239-270. Véase figura nº 5 en los Apéndices. 
578 Ali de Unzaga, 2014: 542-547. Véase figura nº 6 en los Apéndices. 
579 C. 61:10-12. 
580 Sobre esta contienda véase la reciente monografía Ayala, Palacios y Ríos, 2016: passim. Véase figura 
nº 7 en los Apéndices. 
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victoria no viene sino de Dios, el Poderoso, el Sabio”.581 Es decir, se pone de relieve 
que quien acaudilla el ejército islámico y consigue el triunfo es Dios a través del 
soberano. 
Es muy posible que las inscripciones que supuestamente contenía el estandarte 
omeya hiciesen también referencia a este tipo de cuestiones vinculadas a la guerra santa 
y al martirio y que fuesen, por tanto, un elemento más de toda la ideología y propaganda 
califal en torno al ŷihād. Por otro lado, el hecho de que fragmentos del Corán –la 
palabra de Allāh y mejor representación de este– estuviesen inscritos en los estandartes 
que guiaban a los ejércitos, simbolizaba que no era otro que Dios el verdadero 
conductor de las huestes islámicas. 
En cuanto a la iconografía de las lunas crecientes, ya en alguna bandera de época 
preislámica pudo utilizarse, periodo donde, por otro lado, la adoración lunar era una 
práctica consolidada: el dios lunar Hubal, quizá de origen nabateo,582 ocupaba un 
espacio de supremacía en el santuario politeísta de La Meca, y es posible que una luna 
creciente se hubiese colocado en el techo de la Ka‘ba como símbolo de esta 
divinidad. 583  Es probable que el islam se apropiase de esta imagen a modo de 
representación de la victoria sobre el paganismo, reutilizando el lenguaje sagrado ya 
conocido por la población, y por ello comenzase a aparecer en, por ejemplo, la parte 
superior de los alminares. No obstante, el símbolo puede estar también asociado con la 
sūrat al-Qamar584 y el milagro según el cual, ante la negativa de los qurayšíes de creer 
en la revelación islámica, el Profeta partió en dos la luna: “La Hora se acerca y la luna 
se ha partido en dos”.585  A pesar de este fenómeno extraordinario, los mequíes 
continuaron en su infidelidad. Si hiciese referencia a este hecho, la media luna 
simbolizaría, por tanto, la lucha contra el paganismo, la intervención milagrosa de Dios 
en este combate y la superioridad del islam, ideas que encajarían muy bien en un 
estandarte destinado a ser utilizado en la guerra santa, acto bélico, recordemos, con un 
profundo carácter misional. 
Asimismo, en este estandarte las inscripciones coránicas y las lunas crecientes se 
superponían a un fondo blanco. Este color representaba a la dinastía omeya frente a la 
																																																								
581 C. 3: 126. Ali de Unzaga, 2014: 542-547. 
582 Healey, 2001: 127-132. 
583 Fahd, 1968: 102-103. 
584 Azora de la Luna. 
585 C. 54:1. Al-Qurṭubī, 2005-2013: IX 111 y ss. 
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abasí, que utilizaba el negro como su color predilecto.586 Además, las insignias de color 
blanco tenían también reminiscencias proféticas. Según al-Wāqidī, la bandera que 
Muḥammad entregó a sus guerreros antes de la campaña de Mu’ta era blanca.587 Por 
otro lado, Ibn Isḥāq narra que, en Badr, los ángeles eran distinguibles ya que llevaban 
largos turbantes blancos –las “coronas de los árabes” dice el autor– que se agitaban con 
el viento detrás de ellos. 588  El blanco era, por tanto, un color con importantes 
significados en la memoria sagrada islámica. 
 
   La entrega de las enseñas del ŷihād 
 
Las banderas eran también protagonistas de otra ceremonia vinculada con la 
guerra santa: el ritual a través del cual el soberano-gāzī entregaba sus enseñas al general 
que le representaría en la expedición, pasando así estas a simbolizar la presencia del 
califa en el campo de batalla. Un ejemplo paradigmático es el episodio en el que se 
produce el anudamiento de banderas previo a la partida de Gālib en campaña contra los 
normandos. En la mañana del jueves 15 de ramadán (13 julio 971) ordenó al-Ḥakam II 
que fueran anudadas en unas lanzas las enseñas que se entregarían a su general, para 
que así pudiese encaminarse al encuentro del enemigo.589 Entre ellas estaban tres 
banderas de las más estimadas por el soberano: ‘Uqda, el ‘Alam y el Šaṭranŷ. Para esta 
ceremonia de anudamiento se había convocado también al cadí de Cabra, Muḥammad b. 
Yūsuf, quien era el imām que dirigía la oración del califa al-Ḥakam II, así como a los 
imāmes supererogatorios que rodeaban al gobernante durante el mes de ramadán, 
acompañados de sus almuédanos. También participaron en la ceremonia Muḥammad b. 
Qāsim b. Ṭumlūs y Ziyād b. Aflaḥ, dos jefes del ḥašam, el cuerpo de tropas mercenarias 
que actuaba como tropa de élite del soberano. 
En este ambiente de máxima religiosidad, y mientras las insignias eran 
anudadas, se recitó la sūrat al-Fatḥ, un capítulo del Corán (48) que,590 según los 
																																																								
586 Véase ‘Athamina, 1989: 307-326; Cobb, 2001: passim. Un estudio clásico sobre el simbolismo de los 
colores en la Edad Media es el de Pastoureau, 1986. 
587 Al-Wāqidī, 2011: 372 y ss. 
588 Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 300. Dice asimismo que el de Gabriel, sin embargo, era amarillo. Según 
al-Wāqidī los turbantes de los ángeles estaban hechos con luz y eran verdes, amarillos y rojos. Al-Wāqidī, 
2011: 39. 
589 Véase una breve descripción de este episodio en Manzano Moreno, 2019: 293-295. 
590 Según al-Ṭabarī, tras la batalla de Badr era habitual que el Profeta recitase capítulos del Corán 
relativos a la guerra santa, en concreto la sūrat al-Anfāl (8). Al-Ṭabarī, 1993: 94. 
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exégetas, hace referencia al pacto de Ḥudaybiyya y a la posterior conquista de La 
Meca.591 Está repleto de referencias relativas a la guerra santa, como la función 
auxiliadora de Dios en la guerra y su imagen como caudillo de los ejércitos: 
 
“Él es Quien hizo descender el sosiego a los corazones de los creyentes para 
afianzar su creencia. Y a Allāh pertenecen los ejércitos de los cielos y de la 
tierra. Allāh es Conocedor, Sabio”.592 
 
O la idea de martirio: 
 
“Para hacer entrar a los creyentes y a las creyentes en jardines por cuyo suelo 
corren los ríos, donde serán inmortales. Y cubrir sus malas acciones. Eso es ante 
Allah un gran triunfo”.593 
 
No obstante, hay una aleya en esta sūra que se refiere a un episodio que, en mi opinión, 
podía tener una importante significación en esta ceremonia. Es el versículo C. 48: 18, 
que hace alusión al pacto del árbol o de Riḍwān: 
 
“Realmente Allāh quedó complacido con los creyentes cuando te juraron 
fidelidad bajo el árbol y supo lo que había en sus corazones e hizo descender 
sobre ellos el sosiego y los recompensó con una victoria cercana”. 
 
En este suceso, supuestamente acaecido en un momento dramático ya que Muḥammad 
pensaba que los mequíes habían asesinado a ‘Uṯmān y que la batalla contra los 
politeístas era inminente, los seguidores del Profeta renovaron su pacto de fidelidad 
hacia este y juraron combatir contra los infieles hasta la muerte. Tras ello, Dios les 
recompensó con la victoria en Jaybar.594 Es decir, recontextualizado y conmemorado 
durante la ceremonia del anudamiento, este episodio se convertía en una renovación de 
la lealtad de la comunidad andalusí hacia el califa y el islam en la lucha contra los 
																																																								
591 Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 499 y ss., 540 y ss.; al-Wāqidī, 2011: 281 y ss., 384 y ss.; al-Qurṭubī, 
2005-2013: IX 9 y ss. 
592 C. 48: 4. 
593 C. 48: 5. 
594 Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 503-504, 510 y ss.; al-Wāqidī, 2011: 297, 311 y ss.; Ma‘mar b. Rāšid, 
2014: ed. 90, trad. 91; al-Qurṭubī, 2005-2013: IX 17-20. Sobre Ḥudaybiyya y Jaybar véase, por ejemplo, 
Lecker, 1984: 1-11. 
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enemigos de Dios, así como transformaba a la guerra santa, de nuevo, en un elemento 
de cohesión en torno al soberano.595 De hecho, en la transmisión que Ibn Waḍḍāḥ (m. 
900) hizo en al-Andalus, a finales del siglo IX,596 del Kitāb al-siyar de al-Fazārī, 
cuestión de la que hablaremos más adelante, también se menciona el pacto de Riḍwān. 
En concreto, se alude a él al comienzo de un capítulo titulado “Lo que vino del pacto de 
lealtad”597 que hace referencia a la cuestión de cómo y cuándo es permisible huir del 
campo de batalla, citando numerosos ejemplos de las expediciones del Profeta.598 Es 
decir, este episodio del árbol se entendía como muy vinculado a la cohesión de los 
musulmanes en torno al líder de la comunidad en contextos bélicos, de guerra santa. 
Terminado el anudamiento de las banderas, los hombres de religión proclamaron 
frases jaculatorias, exclamaciones piadosas y oraciones mientras se dirigían con las 
enseñas a la puerta de la Sudda del alcázar de Madīnat al-Zahrā’ –situada por algunos 
autores en el pórtico occidental de la plaza de acceso al corazón del recinto–,599 donde 
les esperaba un regimiento del ŷund perfectamente equipado, para finalmente entregar 
las enseñas a Gālib, quien daría comienzo a la expedición.600 
 Un poema de Ibn Darrāŷ acerca de una expedición de ‘Abd al-Malik en el año 
1003 en la que también se celebró una ceremonia de anudamiento de los estandartes, 
“conforme a la costumbre de los emires de al-Andalus que le precedieron”,601 muestra 
el simbolismo que estos elementos podían adoptar en el imaginario de la guerra santa: 
 
El viento de buen augurio sopló y salió a su encuentro el éxito. 
																																																								
595 Más aún, según algunas tradiciones los presentes en aquel pacto entrarían al Paraíso. Afsaruddin, 
2008: 10-11. 
596 Los “certificados de audición” del manuscrito que nos ha llegado certifican su transmisión y lectura en 
al-Andalus durante todo el siglo X, como mínimo hasta abril del año 1005. Al-Fazārī, 1987: 281-282. 
597 Mā ŷā’ fī al-bay‘a. 
598 Al-Fazārī, 1987: 196 y ss. 
599 Según Antonio Vallejo, “es más que probable que la espectacular fachada del Pórtico se corresponda 
con la Bāb al-Sudda, pues posee las dos principales características que se señalan de esta puerta en el qaṣr  
de Córdoba: lugar de ingreso emblemático y existencia de una amplia azotea sobre la que el califa se 
muestra al exterior”. Vallejo, 2010: 493. Recientemente se excavó la puerta oriental de esta “plaza”, lo 
que nos ha permitido conocer con detalle las dimensiones de este recinto porticado donde posiblemente se 
reunieran las tropas en diferentes ceremonias. Véanse figuras nº 8, 9 y 10 de los Apéndices. Eduardo 
Manzano opina que se trasladarían desde Madīnat al-Zahrā’ a Córdoba, siendo por tanto esta la puerta de 
la Sudda del alcázar cordobés. No obstante, el Muqtabis no menciona en ningún momento dicho traslado, 
por lo que nos decantamos por que la ceremonia se produjo íntegramente en la ciudad-palacio. Manzano 
Moreno, 2019: 293-295. En su tesis doctoral, Elsa F. Cardoso, a quien agradezco mucho sus comentarios, 
está demostrando que la Bāb al-Sudda se entendía como la representación misma del poder califal. 
600 MQ-VII: ed. 24-26, trad. 48-50. 
601 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 5, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 13. Véase Bariani, 2003: 210-213. 
	
	 161	
¡Conquista, pues, por Dios! La victoria ya ha llegado a ti. 
La ayuda del poderoso ha ido por delante de su estandarte. 
Así como antes de la salida del sol clarea la aurora, 
Guía por el camino de Dios un ejército como si 
Se tratase de la supresión de una parte de la noche sobre la tierra. 
Escuadrones en cuyos pies está la justicia y la piedad, 
Y en sus estandartes están anudados el éxito y la prosperidad.602 
 
Las insignias se presentan como portadoras de la victoria y como indicadores del auxilio 
divino, algo similar a lo que veíamos con anterioridad en el contexto fatimí. En este 
sentido, el poeta Ismā‘īl b. Badr los llamó “pendones de victoria” en unos versos 
dedicados a una victoria de ‘Abd al-Raḥmān III sobre Ibn Ḥafṣūn.603 
 
   Banderas y estandartes en la recepción del triunfo 
 
 Los estandartes y las banderas del califa tenían también una posición de honor 
en las recepciones de los generales victoriosos en campaña. En septiembre del 971, por 
ejemplo, se recibió en Córdoba a los hermanos Yaḥyà y Ŷa‘far b. ‘Alī, quienes, junto a 
los Banū Jazar, habían vencido en el Magreb a los ziríes aliados de los fatimíes. Entre 
las tropas de gala dispuestas para la recepción de los aliados del poder omeya, se 
encontraban una serie de abanderados con más de cien pendones, de los cuales, por 
ejemplo, algunos representaban a la ya comentada águila,604 y otros a diversos felinos 
como leopardos o leones que, incluso, aparecían en posiciones amenazantes y con las 
fauces abiertas.605 Los historiadores del arte que han estudiado este tipo de iconografía, 
que habría pervivido en Oriente desde época asiria y aqueménida,606 coinciden en que 
encarna el poder del gobernante y su lucha contra el mal,607 lo que estaría muy 
relacionado con la idea de soberano-gāzī y de guerra santa que hemos venido 
analizando. De hecho, la imagen de un león victorioso personificando al gobernante 
																																																								
602 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 9, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 17. 
603 MQ-V: ed. 64, trad. 59. 
604 En uno de los estandartes de al-Ḥakam II aparecía también un águila abatiéndose sobre su presa. MQ-
VII: ed. 47, trad. 67. 
605 MQ-VII: ed. 47, trad. 67. Véase también MQ-V: ed. 353, trad. 265, y MQ-VII: ed. 196-197, trad. 238. 
606 Kühnel, 1964-1965: 5-21; Cómez Ramos, 1982: 125-138; Behrens-Abouseif, 1997: 11-18. 
607 Silva Santa-Cruz, 2014: 13-22. Sobre la simbología del león en el mundo cristiano medieval véase 
Nogales, 2017: 253-290. 
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cordobés es habitual en las fuentes omeyas,608 así como también en objetos relacionados 
con la dinastía como diversos marfiles.609 
 
   Ritualización y conmemoración de las primeras batallas del islam 
 
Asimismo, no debemos descartar que la importancia de los estandartes y 
banderas en la ritualización de la guerra santa en al-Andalus sirviese para conmemorar, 
al igual que lo hacía la utilización de la bandera del Águila, las expediciones llevadas a 
cabo u ordenadas por el Profeta, sirviéndose así de su recuerdo para obtener una mayor 
sacralización de la acción bélica. Las obras de sīra y magāzī recuerdan 
permanentemente el papel que estos elementos desempeñaron en las primeras campañas 
del islam. Así, Ibn Isḥāq hace girar el debate de cuál fue la primera expedición enviada 
por Muḥammad en torno a quién recibió de manos del Profeta la primera bandera y, por 
tanto, quién le representaría en la batalla, al igual que hacía al-Ḥakam II con Gālib.610 
Igualmente, en todas las incursiones, incluidas las más significativas como la de Badr, 
se especifica quién portaba los estandartes y, en ocasiones, se añaden descripciones de 
los mismos.611 Más aún, en el imaginario en torno a estas expediciones los emblemas, 
como veíamos en el poema de Ibn Darrāŷ, están asociados al éxito bélico, son símbolos 
del triunfo del islam: en un verso relativo a Badr, Ka‘b b. Mālik afirma que Muḥammad 
y Gabriel, bajo su estandarte, hicieron retroceder al enemigo.612 Esta función victoriosa 
del pendón se atribuye en estas obras incluso a los infieles, lo que indica lo arraigado 
que estaba este elemento en el lenguaje simbólico arabo-islámico.613 Por ejemplo, Abū 
Sufyān, tras convertirse al islam, recitó los siguientes versos: 
 
Por mi vida que cuando llevaba un estandarte 
																																																								
608 Véase, por ejemplo, MQ-V: ed. 129, trad. 106. 
609 Prado-Vilar, 2005: 139-165; Makariou, 2012: passim. Véanse figuras nº 11, 12 y 13 en los Apéndices. 
610 Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 280. Véase también al-Wāqidī, 2011: 3. Uno de los estandartes que 
entrego el Profeta, en este caso a ‘Alī para su incursión a Yemen, consistió en un turbante clavado a una 
lanza, modelo de pendón utilizado también por ‘Abd al-Raḥmān I según fuentes redactadas en el ámbito 
califal cordobés. Una vez más, se funde la memoria profética con la omeya. Véase al-Wāqidī, 2011: 528; 
Ajbār maŷmūʿa, 1867: ed. 84-85, trad. 82-83; Ibn al-Qūṭiyya, 1926: ed. 26, trad. 20. 
611 Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 289 y ss., 510 y ss.; al-Wāqidī, 2011: 244 y ss., 319, 375, 406, 528, 546. 
612 Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 404 y ss. 
613 De hecho, fuentes orientales hablan de la existencia de un santuario en La Meca preislámica llamado 
Dār al-nidwa donde se entregaban las banderas que eran llevadas a la batalla por los Qurayš, quizá en 
ceremonias similares a las de entrega de estandartes del Profeta o de los omeyas. Véase Hawting, 1990: 
62-84, y Manzano Moreno, 1991: 211. 
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para dar a la caballería de al-Lāt la victoria sobre Muḥammad 
era como uno que iba por mal camino en la oscuridad de la noche…614 
 
 La importancia simbólica de los emblemas quedó también demostrada en la 
primera expedición a Mu’ta. Allí, Satán eligió tentar a los portaestandartes (Zayd b. 
Ḥāriṯa, Ja‘far b. Abī Ṭālib y ‘Abd Allāh b. Rawāḥa), intentando así provocar la derrota 
de los musulmanes, pero estos se resistieron y murieron martirizados. Finalmente, Jālid 
b. al-Walīd se hizo con la insignia y consiguió evitar el descalabro.615 Asimismo, en la 
segunda batalla de Mu’ta, enviada por el Profeta justo antes de morir y que terminó en 
una victoria frente a tropas bizantinas, el estandarte vuelve a aparecer como una señal 
de triunfo, utilizado incluso para su recuerdo: al regresar de la campaña, Usāma b. 
Zayd,616 encargado de portar el pendón, entró, vistiendo su armadura y con el estandarte 
en la mano, a rezar a la mezquita para agradecer a Dios el éxito. Tras ello, decidió 
conservar el emblema en su casa, quizá incluso a modo de reliquia, para así no olvidar 
el suceso.617 
 
   El pabellón del califa 
 
 No obstante, los estandartes no fueron los únicos objetos con carga simbólica en 
el marco bélico. Ya vimos cómo, por ejemplo, el califa al-Ḥakam II entregó su pabellón 
rojo a Gālib para que lo usase en el Magreb e infundiese miedo a sus enemigos.618 Esta 
tienda de campaña era un importante emblema del soberano-gāzī: otra de las 
ceremonias previas a las expediciones, y que servía de anuncio de la incursión, consistía 
en exponer este elemento en el descampado de Faḥṣ al-Surādiq, literalmente la 
“explanada del pabellón”, donde se concentraban las tropas antes de la partida.619 
Asimismo, el pabellón acompañaba al gobernante a la batalla y, allí, lejos de pasar 
inadvertido, desempeñaba un papel muy activo, mostrando la presencia del soberano-
gāzī. En la campaña de Muez, por ejemplo, ‘Abd al-Raḥmān lo hizo colocar ante la 
fortaleza asediada, quizá con ese mismo objetivo que ya veíamos en el caso de al-
																																																								
614 Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 540 y ss. 
615 Al-Wāqidī, 2011: 375. 
616 Hijo de Zayd b. Ḥāriṯa, quien, recordemos, había portado el estandarte en la primera expedición de 
Mu’ta, creándose así una especie de sucesión en este honor. 
617 Al-Wāqidī, 2011: 550. 
618 MQ-VII: ed. 116, trad. 148. 
619 García Gómez, 1965: 319-379. Véase, por ejemplo, MQ-V: ed. 287, trad. 216; Ibn ‘Iḏārī, 2009: II 205. 
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Ḥakam II, el de infundir miedo a los sitiados, y en la de Pamplona montó el pabellón en 
el campo de batalla y, desde allí, dio orden de que el ejército entrara en posición de 
combate.620 
 Que el pabellón fuese rojo no es baladí. De nuevo parece que este color tenía 
reminiscencias proféticas, ya que puede que Muḥammad utilizase una tienda roja en 
alguna de sus expediciones.621 Por otro lado, era un color que se contraponía a los 
fatimíes, que habrían utilizado un pabellón amarillo. En este sentido, era un color muy 
vinculado a los ‘alíes y a la figura de al-Aṣfar (“el amarillo”), que tenía también algunas 
connotaciones relacionadas con los fatimíes. 622Ambos colores aparecerán además 
contrapuestos, por ejemplo, para representar a las tribus del norte y del sur de la 
península arábiga.623 
  
   Una fenomenología de la guerra santa transcultural 
 
Por otro lado, toda esta ritualización previa a la partida en campaña que venimos 
analizando, centrada en gran parte en las banderas y estandartes, tiene importantes 
paralelos en otros contextos en el que la fenomenología de la guerra santa está muy 
presente. Un caso paradigmático es el del ordo litúrgico bélico del reino visigodo. El 
ritus pro rege observandus del Liber Ordinum, analizado por Alexander P. Bronisch,624 
contiene las oraciones, bendiciones y cantos que se recitaban o cantaban en la despedida 
del rey y su ejército antes de una expedición bélica, así como cuando regresaban de la 
guerra. De especial interés resulta el primer apartado: el rey entraba inmediatamente 
antes de la partida en la iglesia de los apóstoles Pedro y Pablo, donde rezaba. En la 
oración se alababa a Dios como el conductor de los ejércitos, el protector frente a los 
enemigos, y el que concede la victoria. Entonces recibía el rey de manos del obispo una 
cruz dorada con una reliquia de Cristo, que acompañaría de forma constante al monarca 
en campaña, y este se la entregaba a su vez a un sacerdote, que después la portaba 
delante de él. A continuación, los jefes militares se dirigían al altar, donde recibían los 
estandartes que se habían custodiado en el templo y consagrado. Esta entrega de 
																																																								
620 ‘Arīb b. Sa‘īd, 1992: 163, 182. 
621 Véase Fierro, 2011c: 77-97; Lammens, 1928: 100-180. 
622 Fierro, 1993: 169-181; Fierro, 1998: 196-213. Ya hemos visto también la relación del amarillo con los 
ángeles. Al-Wāqidī, 2011: 39. 
623 Fierro, 2011c: 77-97. 
624 Bronisch, 2006: 101 y ss. 
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emblemas sagrados se entendería como una declaración de guerra santa. Frente a la 
iglesia impartía entonces el obispo una bendición para que se le concediese al rey la 
victoria bajo el signo de la cruz, señal que aparece en este pasaje de forma bien 
detallada como estandarte de guerra y garante de victoria. Asimismo, la cruz que 
acompañaba al gobernante era el símbolo del caudillaje divino. Como se puede 
observar, numerosos son los puntos en común con el contexto islámico antes descrito: 
los hombres de religión desempeñan un papel protagonista en la ceremonia, se producen 
oraciones en las que Dios es representado como conductor de los ejércitos y auxilio de 
las huestes, o se entregan emblemas que, bendecidos, simbolizan el acto de guerra santa 
así como el caudillaje divino de las tropas. Es muy probable que estos paralelismos 
tengan que ver con un sustrato cultural romano-bizantino común a ambas tradiciones.625  
 
c- El anuncio de la victoria 
 
Junto al anuncio de la realización de la campaña, el de la victoria era también un 
elemento importante de la propaganda de la guerra santa centralizada y su ritualización. 
Las fuentes nos informan de cómo las diferentes expediciones terminaban con el envío 
de misivas a la capital en las que se proclamaba la victoria de los ejércitos 
cordobeses.626 En estas cartas el soberano-gāzī mostraba que había cumplido con sus 
obligaciones de combatir a los enemigos de Dios y de defender al islam, y justificaba 
así su posición y poder. En ocasiones los relatos nos detallan que las misivas eran leídas 
en las mezquitas aljamas y, por lo tanto, estaban destinadas al conjunto de la comunidad 
de creyentes.627 Tras la victoria en la expedición de Clunia, después de la que ‘Abd al-
Malik adoptó el epíteto de al-Muẓẓafar, el ḥāŷib envió una carta anunciando el triunfo 
que “fue leída al pueblo (‘āmma) conforme al uso”.628 Asimismo, tras otra de sus 
campañas envió una misiva destinada a ser leída a “todos los musulmanes de Córdoba”, 
texto que fue mandado también a las diferentes provincias.629 Ibn Baškuwāl (m. 1183) 
narra cómo ‘Abd Allāh b. Muḥammad b. ‘Abd al-Raḥmān b. Asad al-Ŷuhanī (m. 1004), 
																																																								
625 McCormick, 1986: 80 y ss., 131 y ss., 297 y ss. 
626 Véase, por ejemplo, ‘Arīb b. Sa‘īd, 1992: 152; MQ-V: ed. 147, 226 y ss., 438, trad. 118, 173 y ss., 
328; MQ-VII: ed. 236-239, trad. 279-281; Ibn ʿIḏārī, 2009: III 8, 13, 23 y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 16, 
21, 30. 
627 Véase, por ejemplo, ‘Arīb b. Sa‘īd, 1992: 152; MQ-V: ed. 147, trad. 119; MQ-VII: ed. 236-239, trad. 
279-281; Ibn ʿIḏārī, 2009: II 214. 
628 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 13 y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 21. 
629 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 8 y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 16. 
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debido a su elocuencia (li-faṣāḥati-hi), había sido escogido por el sultán para leer en la 
mezquita aljama de Córdoba las cartas de victoria ante la gente,630 ceremonia que 
realizaba desde el minbar.631 
 
   El caso de Bobastro 
 
Se han conservado varios de estos anuncios de victoria. Uno de ellos, ya 
mencionado anteriormente, es la carta que fue ordenada enviar a las provincias por 
‘Abd al-Raḥmān III tras la conquista de Bobastro, texto que se divide en tres partes bien 
diferenciadas. La primera de ellas es una introducción donde se presenta en todo su 
esplendor la ideología del soberano-gāzī. Para empezar, la humanidad queda dividida en 
dos, aquellos que se salvarán gracias al islam y aquellos que por su politeísmo están 
condenados al infierno. Asimismo, el ŷihād se establece como el mayor de los deberes, 
una práctica con carácter meritorio y salvífico ya que Dios promete a aquellos que lo 
realizan “galardón en esta vida y la venidera”. Inmediatamente después se atestigua que 
el gobernante, desde que Dios le otorgó esa dignidad, no ha dejado de honrar esta 
obligación luchando contra sus enemigos, fraccionados a su vez, como ya vimos antes, 
en tres: infieles, hipócritas y herejes.632 De hecho, ha sido la divinidad quien le ha 
enviado (ibta‘ṯanā Allāh) para cumplir con ese compromiso y “apartarlos del error y 
desviarlos de aquella conducta”. De ese modo, tras haber realizado expediciones año 
tras año, sin haber delegado este deber en nadie,633 y gracias al auxilio divino, se ha 
conseguido traer al país tranquilidad y calma así como la justicia a los débiles. 
La segunda parte de la misiva pasa a centrarse en la campaña de Bobastro en 
concreto, mostrando cómo era un lugar apropiado para desarrollar la guerra santa ya 
que, siguiendo el discurso de takfīr que las fuentes omeyas habían elaborado en torno a 
Ibn Ḥafsūn, era “base de politeísmo” (qā‘idat al-širk) y “morada de infidelidad” (dār 
al-kufr). ‘Abd al-Raḥmān III se muestra, además, como el triunfador de una guerra que 
llevaban sus antecesores luchando “desde hacía cincuenta años”. Se subraya también 
cómo, para la caída final de Bobastro, había sido necesaria la subyugación de las otras 
																																																								
630 Kāna al-sulṭān qad tajayyara Abā Muḥammad b. Asad li-qirā’a al-kutub al-wārada ‘alay-hi bi-l-futūḥ 
bi-l-masŷid al-ŷāmi‘ bi-Qurṭuba ‘alà al-nās. 
631 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 563.	
632 “la tierra estaba repleta de infidelidad (kufran) y rebosante de politeísmo (širkan), consolidada la 
hipocresía (al-nifāq) y cundiendo el cisma (al-šiqāq)”. 
633 “sin que confiáramos la reparación de todo esto a segunda persona, ni admitiéramos otra cosa que 
nuestra observación, año tras año, aceifa tras aceifa (‘āman ba‘d ‘ām, wa ṣā’ifa aṯara ṣā’ifa)”. 
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fortalezas de hipócritas en las que se sustentaba, requisito que también había cumplido 
el Profeta para vencer contra los politeístas árabes.  
Por otro lado, a la hora de narrar la rendición de la fortaleza de los Banū Ḥafṣūn, 
la misiva incluye un fragmento de la aleya C. 59: 2:634 “Dios los alcanzó por donde no 
pensaban y puso terror en sus corazones”. Es en esta aleya donde aparece el término 
ḥašr que veíamos anteriormente utilizado en la convocatoria de la campaña de 
Simancas, concepto con claras connotaciones escatológicas y que, según parece, era una 
imagen recurrente en la propaganda cordobesa. El ejército omeya triunfador en 
Bobastro –así como el puesto en marcha para Simancas– aparecería así como una hueste 
de Dios en los últimos días. Más aún, esta aleya da a entender que la conquista de esas 
fortalezas repletas de enemigos de Dios es obra de la misma divinidad, que acaudillaría 
las tropas islámicas. Igualmente se cita la aleya C. 11: 102,635 un versículo con el que se 
compara el castigo divino de las antiguas ciudades politeístas de la historia sagrada 
islámica, con la caída de Bobastro. Asimismo, tras la victoria en el ŷihād, la tierra infiel 
es purificada, en concreto, y como narra la versión de al-Rāzī del texto, a través de la 
destrucción de sus lugares de culto, en este caso la mezquita que había levantado ‘Umar 
b. Ḥafsūn y que se había convertido en un templo del politeísmo desde el que, más aún, 
se había proclamado al hereje fatimí.  
Por último, en la tercera parte, el omeya ordena que se lea la misiva en la 
mezquita aljama de cada región para el regocijo de su gente, alegría causada, según la 
versión de al-Rāzī, por la derrota de sus enemigos y la seguridad que vuelve a reinar en 
su territorio. Además, se enfatiza, a través de la aleya C. 9: 120,636 la recompensa divina 
que recibirán aquellos que luchan por Dios.637 
 
																																																								
634 “Él es Quien expulsó de sus viviendas a los de la gente de la Escritura que no creían, cuando la 
primera reunión (ḥašr). No creíais que iban a salir y ellos creían que sus fortalezas iban a protegerles 
contra Dios. Pero Dios los alcanzó por donde no pensaban y puso terror en sus corazones y demolieron 
sus casas con sus propias manos y con la ayuda de los creyentes. Los que tengáis ojos ¡escarmentad!” 
635 “Así castiga tu Señor cuando castiga las ciudades que son impías. Su castigo es doloroso, severo”. Esta 
aleya se refiere, entre otras cosas, a la derrota del faraón, personaje con el que, como vimos antes, se 
compara a Ibn Ḥafṣūn. 
636 “Los medineses y los beduinos que acampan a su alrededor no deben quedarse a la zaga del Enviado 
de Dios ni preferir el bienestar propio al de él. Si lo hacen así, no padecerán sed, ni fatiga, ni hambre por 
Dios. Todo suelo que pisen, para irritación de los infieles, y toda ventaja que obtengan sobre el enemigo, 
serán inscritos como obra buena. Dios no deja de remunerar a quienes hacen el bien”. 
637 MQ-V: ed. 226 y ss., trad. 173 y ss. 
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   Simancas y el enmascaramiento de la derrota 
		
Tiene también mucho interés el parte de victoria que se ha conservado de la 
batalla de Simancas, sobre todo porque –recordemos– esta contienda terminó en derrota 
para los musulmanes.638 En esta misiva, que transforma el fracaso en éxito, aparecen, 
como no puede ser de otra manera, varios elementos propios de la guerra santa: objetivo 
misional de la campaña, ayuda de Dios al ejército de los creyentes, huestes enemigas 
engañadas por el demonio, musulmanes combatiendo bajo los estandartes del califa y 
cristianos bajo cruces, sus símbolos politeístas, etc. Asimismo, dice la carta que el 
enfrentamiento, tras varios pormenores, terminó en victoria islámica. No obstante –
prosigue–, en vez de continuar con la destrucción de las tierras infieles, el ejército 
califal decidió acudir a la petición de ayuda de las gentes de la región de Guadalajara, 
amenazadas por incesantes incursiones enemigas. Es en este nuevo rumbo, en un 
estrecho camino, donde los infieles emboscan a las huestes cordobesas, que finalmente 
consiguen salvarse. Habría sido este pequeño lance, según la versión omeya, lo que 
habría hecho pensar a algunos que la campaña había terminado en derrota. Dice así el 
texto: 
 
“Dios había salvado a sus hombres, de los que no cayó ninguno, prueba para el 
que lo escuche de que la batalla no fue derrota, no consiguieron los infieles nada 
en términos iguales o por número, sino por la angustura y dificultad del camino 
adonde les llevó el guía por designio divino, en una de las pruebas a que Dios 
somete constantemente a los suyos, como amonestación, sondeo y disciplina de 
sus siervos”.639 
 
Es decir, ese encuentro final no habría sido más que una prueba predestinada, un 
examen a modo de sanción que Dios imponía a los creyentes para que mantuviesen así 
su fidelidad. Este método de procesar y explicar la derrota, a saber, transformándola en 
un castigo divino, fue muy habitual en las diferentes tradiciones medievales, y tiene un 
																																																								
638 Véase nota nº 380. 
639 MQ-V: ed. 438 y ss., trad. 328 y ss. 
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claro sentido providencialista veterotestamentario de corte deuteronomista: es el juicio 
de Dios por los pecados cometidos.640 
 
   Cabezas cortadas 
 
En algunas ocasiones las cartas de victoria eran acompañadas por un elemento 
simbólico de extraordinaria potencia que era la mejor representación de la derrota de la 
infidelidad a manos del soberano-gāzī: las cabezas cortadas de los enemigos de Dios, a 
veces exhibidas como trofeos en la capital. Esta cuestión ha sido ya muy estudiada y, 
por tanto, no incidiremos demasiado en ella.641 
La exposición de las cabezas de los derrotados, así como el ultraje de sus 
cuerpos como mecanismo a través del cual se promociona y simboliza la victoria y se 
destruye y humilla la memoria del enemigo, es un fenómeno muy antiguo.642 El paseo 
procesional de las cabezas de los vencidos clavadas en el extremo de una pica forma, 
por ejemplo, parte del relato homérico. Asimismo, fue también un recurso empleado por 
los primeros imperios de la Antigüedad para reafirmar sus triunfos militares. En Egipto, 
sin ir más lejos, la constatación de la importancia de la victoria alcanzada por un rey y 
del valor individual de los guerreros se realizaba a través de la mutilación de los 
cadáveres y el recuento de las manos y falos. Igualmente, en el mundo romano eran 
habituales las paradas triunfales con cabezas.643 Además, solían incluirse también 
referencias a estas prácticas en la iconografía del poder que representaba la victoria del 
soberano. Un claro ejemplo, procedente del mundo islámico, es el de las monedas 
artúquidas,644 donde el sultán-gāzī aparece representado con su panoplia y sujetando 
una cabeza decapitada. 
 Este fenómeno se entendía como una prolongación del combate en el que se 
terminaba de derrotar al enemigo a través de su humillación pública. Como dice Gracia 
Alonso, no solo se producía su muerte física, sino también su muerte social e 
																																																								
640 Un ejemplo evidente es la explicación de la pérdida de Hispania por parte de los visigodos. Véase 
Bronisch, 2006: 354 y ss., y 368 y ss. 
641 Destaca el estudio de Puente, 2008: 319-347. Véase también Fierro, 2011: 175 y ss.; Gracia Alonso, 
2017: 177 y ss., y Manzano Moreno, 2019: 281-282. 
642 Para una bibliografía actualizada sobre este tema véase Gracia Alonso, 2017. 
643 Gracia Alonso, 2017: 35, 49, 96-97. Para el ámbito medieval hispano véase Fierro y García Fitz, 2008: 
passim. 
644 Véase Hillenbrand, 1990: passim. Véase figura nº 14 en los Apéndices. 
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ideológica.645 Y la decapitación era muy efectiva en este sentido, ya que con ella se 
visualizaba de forma absoluta la defunción del contrincante. Más aún, la exhibición de 
grandes cantidades de cabezas cortadas funcionaba también como un elemento 
discursivo que permitía destacar el poder del enemigo derrotado, acrecentando de ese 
modo el hecho bélico victorioso. La importancia del triunfo se podía medir así en 
función del número de cabezas recogidas. En la cronística andalusí del periodo 
analizado esta idea está muy presente. Por ejemplo, tras la campaña de Muez, ‘Abd al-
Raḥmān III “envió a Córdoba tal número de cabezas enemigas, conseguidas en las 
batallas mencionadas, que las bestias de carga no fueron capaces de transportarlas en su 
totalidad”.646 Esta evidente exageración servía para enfatizar la victoria del soberano-
gāzī frente a los infieles. 
 Como bien ha señalado Cristina de la Puente, el envío de las cabezas de los 
vencidos fue una parte fundamental de la escenificación de la victoria en el periodo 
omeya andalusí. Su destino era fundamentalmente la puerta de la Sudda, que se 
convirtió en un lugar de ostentación de la autoridad cordobesa a través del terror.647 De 
hecho, también ha expuesto acertadamente esta investigadora que el poder del soberano 
se medía en proporción a la cantidad de despojos de contrincantes derrotados que podía 
exhibir, lo que ahonda muy bien en la idea del gobernante caudillo y victorioso. Las 
cabezas eran, en este sentido, “señales del favor divino y de la fortuna”.648 Sin duda, 
este trofeo representaba el auxilio de Dios y su juicio en la guerra santa,649 lo que servía 
de complemento ideal a las misivas en el anuncio de la victoria. 
 
d- Tiempo de ŷihād 
 
Otro de los elementos que los gobernantes ritualizaron en torno a la conducción 
de la guerra santa y que transformaron en un símbolo del correcto desempeño del ŷihād 
y en parte del lenguaje de la ideología del soberano-gāzī fue el momento temporal, el 
periodo en la que realizar una expedición. El tiempo, medido, mediatizado y entendido 
a través de eventos de carácter religioso, se convertía en un dispositivo de la 
fenomenología de la guerra santa, en un mecanismo más de la morfología de la lucha 
																																																								
645 Gracia Alonso, 2017: 27 y ss. 
646 ‘Arīb b. Sa‘īd, 1992: 164. Véanse más ejemplos en Puente, 2008: 319-347. 
647 Puente, 2008: 319-347. 
648 Ibn ʿIḏārī, 2009: II 159. 
649 Fierro, 2011: 175. 
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contra el infiel con el que el sultán engalanaba su figura como muŷāhid y potenciaba así 
ese instrumento discursivo y de legitimación. 
 
   La oración del viernes 
 
Son fundamentalmente dos los periodos de la temporalidad sagrada que 
aparecen con asiduidad en las fuentes como tiempos en los que fue habitual la puesta en 
marcha de expediciones guerreras. El primero de ellos es el momento inmediatamente 
después a la oración del viernes. Como ya hemos mencionado, este rezo comunitario es 
un evento de sacralidad máxima donde toda la comunidad islámica estaba reunida de 
forma simbólica. Por tanto, salir de campaña tras este ritual subrayaba la idea de que se 
defendía a todo el conjunto de los creyentes, y por tanto al islam. Asimismo, iniciar la 
guerra santa tras la oración comunitaria aseguraba que tanto el caudillo como los 
guerreros que le acompañaban estaban en un estado de pureza ritual y espiritual, ya que 
habían realizado las abluciones pertinentes y habían expiado sus pecados –excepto los 
mayores– hasta el próximo viernes: según un hadiz recogido en el Ṣaḥīḥ Muslim, el 
Profeta habría dicho que “las cinco oraciones diarias, y la oración del viernes hasta la 
siguiente, sirven como expiación por cualquier pecado que se haya cometido entre ellas, 
a condición de que uno no haya cometido ningún pecado mayor”.650 La idea de la 
necesidad de acudir a la batalla en un estado de pureza espiritual como condición 
necesaria para la victoria es propia de la fenomenología de la guerra santa también en 
otros contextos.651  
Más aún, el viernes era también el momento ideal para dirigir oraciones por el 
éxito de la expedición –algo que, como hemos visto anteriormente, no era extraño– y 
buscar así la intermediación auxiliadora de Dios, unos rezos que, además, podría llevar 
a cabo toda la comunidad reunida en la mezquita aljama. Otro hadiz nos da esta clave 
interpretativa: “No hay día más virtuoso que el viernes. En él hay una hora en la que no 
hay nadie que le ore a Dios sin que Este escuche sus oraciones”.652 En tiempos de 
Saladino encontramos una explicación directa a este fenómeno. En la biografía del 
sultán ayyubí que escribió Ibn Šaddād, se afirma que siempre elegía disputar sus 
																																																								
650 Muslim, 1972: nº 233. 
651 En el mundo visigodo, por ejemplo, sabemos que el rey era purificado mediante la postración y que, 
de ese modo, quedaba facultado para conducir a los ejércitos. Bronisch, 2006: 101 y ss. 
652 Al-Tirmiḏī, 2007: nº 490. 
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batallas en viernes, en concreto a la hora de la oración, para obtener así las bendiciones 
de las plegarias de los predicadores, ya que en ese preciso momento era más probable 
que obtuviesen respuesta.653 Por último, el viernes es el día “salvífico” por excelencia, 
el mejor día para morir en estado de purificación, realizando una actividad piadosa 
como el ŷihād, y como mártir, ya que es cuando tendrá lugar la resurrección y, por 
tanto, la entrada al Paraíso.654 
El inicio de las expediciones tras la oración comunitaria del viernes lo 
encontramos, fundamentalmente, en el periodo de Almanzor.655 Parece que fue el ḥāŷib 
‘amirí quien hizo uso de este elemento simbólico, y su introducción puede tener que ver 
con un intento de dotar de aún más sacralidad y religiosidad a la figura de soberano-gāzī 
que con tanto ahínco adoptó y a través de la cual legitimó su apropiación del poder. 
También se relaciona con la visión de musulmán piadoso que intentó transmitir, por 
ejemplo, a través de la censura de libros de la biblioteca de al-Ḥakam II considerados 
heterodoxos.656  
 
   El mes de ramadán 
 
Asimismo, el mes de ramadán aparece en las fuentes, a lo largo de todo el 
periodo analizado en este capítulo, como el segundo de los tiempos idóneos para la 
realización del ŷihād.657 Lo cierto es que este mes es ideal para la guerra santa por 
varios motivos. En primer lugar, es el momento en el que comenzó la revelación del 
Corán, y por tanto es el mes más sagrado para los musulmanes, por lo que cualquier 
acción piadosa se intensifica en este tiempo.658 Es decir, es un instrumento más de 
propaganda en torno a la guerra santa que provoca emociones en la audiencia, 
																																																								
653 Wa kāna abadan yaqṣid bi-waqa‘āti-hi al-ŷum‘ siyamā awqāt ṣallāt al-ŷumu‘a tabarrukan bi-du‘ā’ al-
juṭabā’ ‘alà al-manābir, fa-rubbamā kānat aqrab ilà al-iŷaba. Ibn Šaddād, 2015: ed. 50, trad. 72.  
654 “El mejor día en que se levanta el sol es el viernes. Es el día en que fue creado Adán. Es el día en que 
Adán entró a los jardines del Paraíso, el día en que fue expulsado de allí, y también el día en que murió. 
Viernes es el día en el que tendrá lugar el Día de la Resurrección”. Muslim, 1972: nº 854; Al-Tirmiḏī, 
2007: nº 488. 
655 Véanse, por ejemplo, las campañas de Alfaro (978), Ledesma (979) o Coimbra (987). Ibn ʿIḏārī, 2009: 
II 282; Anónimo, 1983: ed. I 184-187, trad. 196-199; Al-ʿUḏrī, 1965-1966: 13, 14 y 28. 
656 Fierro, 1987: 161-162. 
657 Véase MQ-V: ed. 42, 339, 400, 411, 447, trad. 44, 255, 299, 308, 335; ‘Arīb b. Sa‘īd, 1992: 122; Ibn 
ʿIḏārī, 2009: III 7-8; Ibn ʿIḏārī, 1993: 15; Al-ʿUḏrī, 1965-1966: 14, 17, 24. Sobre ramadán y ŷihād véase 
Booney, 2004: 62-63. Ibn Abī Zamanīn incluye un hadiz en el que se afirma que ramadán es el mejor mes 
para hacer el ŷihād. Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 118. 
658 Plessner, 2012. 
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enardeciéndola y consiguiendo así un apoyo mayor para la campaña. El segundo de los 
motivos es que es en este mes cuando la actuación de Dios en la tierra se concretó en el 
ya mencionado comienzo del descenso del libro sagrado, acto que representa el 
comienzo del triunfo del islam. Por tanto, este periodo manifiesta dos cuestiones de 
suma importancia en la ideología de guerra santa: la presencia de Dios y su acción 
auxiliadora, y la victoria de la religión verdadera. 
En tercer lugar encontramos, de nuevo, la razón de la purificación espiritual de 
los combatientes: ramadán es el mes en el que se perdonan los pecados, en el que se 
abren las puertas del Paraíso y en el que se intensifican las recompensas divinas. 
Asimismo, la combinación de dos prácticas consideradas ascéticas, como el ŷihād y el 
ayuno, se suponía un importante mérito religioso.659 Por ejemplo, se menciona cómo en 
la campaña de Osma al-Nāṣir decidió unir a la continuación de la guerra santa el 
precepto del ayuno.660 La realización de la guerra santa en ramadán no pretendía 
provocar la misericordia divina, el perdón de los pecados, ya que esto iría en contra de 
la idea de omnipotencia de Dios. Lo que se procuraba era hacer manifiesta la voluntad 
del Altísimo, en el mes en el que este había comenzado su última revelación, de acabar 
con el pecado, que no era sino una transgresión, una brecha en las órdenes de Allāh. Y 
no había mayor pecado que la infidelidad, aquello contra lo que se dirigía el ŷihād, 
convertido así en un acto de piedad y compasión. En este mismo sentido, la 
misericordia se pretendía bidireccional, ya que en una ambigüedad interesada del 
discurso teológico –la concepción islámica de Dios no permite que el hombre pueda 
ejercer ninguna influencia en sus decisiones– la guerra santa se alza como uno de los 
pocos mecanismos con los que se puede buscar el perdón de los pecados considerados 
graves si existía previamente arrepentimiento.661 
Por último, la realización de la guerra santa en ramadán, como señala el propio 
Muqtabis,662 apela directamente a la memoria de las expediciones de época del Profeta: 
fue en este mes cuando Muḥammad ordenó enviar la primera de las expediciones del 
islam, liderada por Ḥamza b. ‘Abd al-Muṭṭalib (m. 625), cuando tuvo lugar el famoso 
episodio de Badr, la más importante de las batallas del Profeta, y también cuando se 
																																																								
659 Véase, por ejemplo, Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 122 y ss. Durante este mes sabemos que se 
recitaban y leían obras sobre la guerra santa. Un ejemplo es el del Kitāb al-siyar de al-Fazārī, recitado en 
al-Andalus en el mes de ramadán del año 990. Al-Fazārī, 1987: 97-98, 275. 
660 MQ-V: ed. 339; trad. 255. 
661 Wensinck y Gardet, 2012. Otro de los mecanismos es, por ejemplo, la peregrinación. La guerra santa 
se convertía así, igual que en el mundo cristiano, en una vía de penitencia. 
662 MQ-V: ed. 411, trad. 308. 
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conquistó La Meca.663 Dejaremos esta cuestión apartada de momento, ya que la 
retomaremos más adelante. 
Por otro lado, en gran parte de las ocasiones en las que las expediciones tuvieron 
lugar en ramadán, las fuentes señalan también que la fiesta de la ruptura del ayuno se 
celebró en campaña.664 Son varios los testimonios que indican cómo esta circunstancia 
no impidió que se continuase realizando la lucha contra los enemigos de Dios. Por 
ejemplo, se dice de ‘Abd al-Raḥmān III “que había guerreado contra los cristianos en 
ramadán, alcanzándole la fiesta de ruptura de ayuno en terreno enemigo, a pesar de lo 
cual no desistió y decidió encontrarlos”, o que “asoló su territorio a lo largo y a lo 
ancho, ocupando el llano y el monte, y pasando en su interior (del territorio enemigo) el 
ayuno de ramadán y la fiesta de su ruptura, mientras allanaba muchas de sus fortalezas y 
baluartes”.665 Dice un poema en torno al omeya sobre esta cuestión:  
 
Resolvió partir en la fiesta, decidido 
a calmar la sed de su cortante espada. 
No quiso permitirse romper su ayuno, 
mientras no hiciera la espada lo mismo.666 
 
Es decir, parece que al-Nāṣir prefirió mantenerse, mientras realizaba el ŷihād, en el 
estado de purificación, ascetismo y penitencia que el ayuno imponía. Asimismo, un 
fragmento de Ibn ʿIḏārī referido a la campaña de ‘Abd al-Malik a Barcelona del año 
1003, expedición llevada a cabo en ramadán y en la que se celebró la ruptura del ayuno 
en tierras infieles, evidencia que este fenómeno era considerado como una gracia y 
bendición divinas: “Dios le había concedido el celebrar la fiesta en la senda de la guerra 
santa y en completa sumisión a su Creador”.667  
 
																																																								
663 Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 289 y ss.; Al-Wāqidī, 2011: 3, 11 y 384. 
664 Véase MQ-V: ed. 42, 400, 411, trad. 44, 299, 308; ‘Arīb b. Sa‘īd, 1992: 127; Ibn ʿIḏārī, 2009: III 7-8; 
Ibn ʿIḏārī, 1993: 15; Al-ʿUḏrī, 1965-1966: 14. Según las fuentes árabes, la conquista de Sevilla se 
produjo el 11 de julio del 712, es decir, el día de la ruptura del ayuno del 93 h. Ibn Abī al-Fayyāḍ, 1978-
1979: 81-82. Durante la conquista de al-Andalus, Mérida también fue tomada en el ‘Id al-Fiṭr. Anónimo, 
1867: ed. 18, trad. 30. 
665 MQ-V: ed. 42, 400, trad. 44 y 299. 
666 MQ-V: ed. 42, trad. 45. 
667 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 7-8; Ibn ʿIḏārī, 1993: 15. 
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2.4- La guerra santa descentralizada: el modelo de ŷihād fronterizo 
 
Junto a esta centralización del ŷihād a través de su conducción por parte del 
soberano cordobés, apareció también, fundamentalmente en la frontera, un modelo de 
lucha contra el infiel descentralizado que otorgó a sus protagonistas altas dosis de 
legitimidad, compitiendo así con los propios gobernantes omeyas a través de la disputa 
del monopolio de la dirección de la guerra santa del que estos gozaban. Este modelo 
periférico, al que dedicaremos este epígrafe, se observa con claridad a través de la 
figura de los gobernadores o señores de la frontera, y de los ulemas guerreros y 
voluntarios que se instalaban en las ṯugūr, como ya vimos en el contexto abasí. 
 
 A- La guerra santa descentralizada y los señores de frontera 
 
 Ya hemos visto en el epígrafe anterior los problemas que los diferentes poderes 
periféricos creaban a Córdoba, hasta el punto de tener el califa omeya que realizar una 
campaña de castigo como la de Zaragoza contra los tuŷībíes, acción que terminó en 
victoria para ‘Abd al-Raḥmān III pero que a su vez consolidaba el poder del linaje de 
frontera en la Marca superior. Lo mismo se podría decir de otras familias como la de los 
Banū Ḏī al-Nūn, la de los Banū Razīn o la de los Banū Salīm, esta última predominante 
entre Guadalajara y Medinaceli, región que llegó incluso a conocerse por su nombre.668 
Las ṯugūr no dejaban de ser centros de poder local, centrífugo, que no reconocían la 
autoridad central más que de forma intermitente. En definitiva, son estas familias árabes 
y bereberes militarizadas las que se habían adueñado del poder en lugares como 
Zaragoza, Toledo o Albarracín.669 
 Vimos también cómo, tras la derrota de Simancas, el Muqtabis anunciaba que el 
califa abandonó la conducción de los ejércitos. Además, Ibn Ḥayyān señalaba también 
cómo el soberano omeya tomó la decisión de entregar las marcas a la “nobleza local”, 
limitándose a certificar y renovar su nombramiento: 
 
																																																								
668 Manzano Moreno, 1991: 52 y ss. 
669 Manzano Moreno, 1991: passim; Guichard y Soravia, 2006: 220 y ss. Sobre estas cuestiones véase 
también Bosch, 1962: 23-33; Vallvé, 1992: 131-159; Acién, 1998: 71-77; Manzano Moreno, 1998: 65-69; 
Sénac, 2000: 85 y ss.; Fierro, 2011: 76 y ss., 103 y ss. 
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“…desde entonces dejó de guerrear personalmente, delegándolo en sus valientes, 
hábiles y resueltos alcaides, a los que mandaba en aceifas cada año sin falta, 
limitándose en los nombramientos para las ciudades de la Marca Superior, que 
controlaban los accesos, a la nobleza local que las había heredado de sus 
antepasados,670 los valientes y tenaces tuŷībíes, Banū Ḏī al-Nūn, Banū Zarwāl, 
Banū Gazlūn, Banū al-Ṭawīl, Banū Razīn y similares, señores desde antiguo671 
de sus fronteras y defensores de su población. Dividió el país entre ellos en lotes, 
renovándoles a ellos y sus sucesores en cada parte y anualmente sus 
nombramientos con amplias atribuciones […] por mantenerse en la obediencia 
con que se guardaban, ni escatimaran ataques al enemigo suyo y de los 
musulmanes”.672 
 
Es decir, dos eran, según este fragmento, los motivos por los que el soberano omeya 
cedía ante estos poderes centrífugos y les entregaba las llaves de las fronteras: en primer 
lugar habían heredado esa posición de sus antepasados, siendo así señores de esas 
regiones desde antaño y revelándose por tanto su autoridad como poseedora de un 
carácter patrimonial; en segundo lugar, durante todo ese tiempo esas familias se habían 
erigido en defensoras de la frontera y de sus habitantes, e iban a continuar ejerciendo 
como tal y atacando a los enemigos del islam.673 Se habían creado así redes de poder 
dinásticas periféricas que, como veíamos en el caso de los barmáquidas, los ḥamdāníes 
o los aglabíes en el contexto abasí,674 podían utilizar la guerra contra el infiel como 
argumento de poder centrífugo, erosionando la centralización de autoridad que la 
conducción del ŷihād otorgaba al soberano, y disputando el monopolio de esta.675 Es 
decir –utilizando una acertada expresión acuñada por Julián Ortega para el proceso de 
expansión del islam y para la conquista de al-Andalus–, se había producido una 
																																																								
670 akābir sākinī-hā wa wurrāṯ-hā ‘an al-aŷdād wa al-ābā’. 
671 Al-mu’ammarīn qadīman bi-ṯugūri-him. 
672 MQ-V: ed. 437, trad. 328. 
673 Sobre la importancia de las huestes de las marcas para la defensa de al-Andalus véase el comentario 
que realiza Ibn Ḥawqal al respecto. Ibn Ḥawqal, 1971: 66. 
674 Véanse pp. 98 y ss. 
675 En este sentido, es interesante apuntar el dato que recoge Ibn Simāk: a la hora de tomar decisiones 
importantes, el jefe del ejército de Zaragoza era uno de los tres consejeros del poder cordobés debido a su 
dignidad, coraje, y a la importancia de su cargo en la defensa de la frontera frente a los infieles. 
Agradezco al profesor Xavier Ballestín esta referencia. Ibn Simāk, 2004: I 56-57. 
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patrimonialización de las ṯugūr y del ŷihād llevado a cabo en ellas, dando lugar así a 
auténticos “virreyes” de frontera.676 
 Las fuentes que hemos conservado, en su gran mayoría cercanas a la visión 
cordobesa, hacen que sea difícil analizar la perspectiva de estos poderes periféricos. 
Aunque parece que los grandes linajes de frontera, sobre todo de la superior, fueron 
objeto de crónicas dinásticas, estas no nos han llegado.677 No obstante, es posible 
encontrar algunas evidencias que nos muestran la existencia de campañas, 
independientes del poder cordobés, llevadas a cabo por estas autoridades de las marcas 
que bien pudieron ser presentadas y entendidas como guerra santa.678 Por ejemplo, 
cuenta ‘Arīb b. Sa‘īd que en el año 912 Muḥammad b. ‘Abd al-Malik al-Ṭawīl partió 
con dirección a Barcelona e hizo una incursión en el valle de Ṭarrāŷa. Los infieles 
salieron con sus tropas al encuentro, pero Dios, sacralizando así la contienda, dio el 
triunfo a los musulmanes ocasionando una matanza feroz entre sus enemigos.679 
Asimismo, en el 920 Dios había también otorgado la victoria a los musulmanes que 
estaban bajo las órdenes del señor de Guadalajara frente a un ejército cristiano.680 Poco 
antes, en el 914, nos informa el Muqtabis que la gente de la Marca superior había 
conquistado la fortaleza de Calahorra, que estaba en manos de los politeístas.681 El año 
936 fue destacado en este sentido: tuvo lugar la “tremenda victoria” de los Banū Razīn y 
de los Banū Ḏī al-Nūn contra los infieles en la zona fronteriza, así como el triunfo de 
los madrileños y sus adheridos de la Marca inferior contra enemigos de Dios, 
																																																								
676 Ortega, 2018: 38-43. 
677 En el Muqtabis  Ibn Ḥayyān (por ejemplo, MQ-V: ed. 124, trad. 103) incluye datos que dice haber 
recogido de “crónicas de gente de la frontera” (waŷadtu fī ta’rīj li-ba‘ḍ ahl al-ṯagr). Véase Manzano 
Moreno, 1991: 19. A través de fuentes como la Ŷamhara de Ibn Ḥazm se han podido identificar más 
familias pertenecientes a los “emires de las marcas” entre las que figuran algunas que encontramos 
mencionadas como detentoras de “feudos” o gobiernos locales en la época de al-Ḥakam II, y que casi no 
aparecen citadas en otras fuentes. Menciona, por ejemplo, a los Banū ‘Azzūn. Guichard y Soravia, 2006: 
220 y ss.; Terés Sábada, 1957: 55-111; Terés Sábada, 1957b: 337-376. 
678 Véase, por ejemplo, MQ-V: ed. 124, 161, 175-177, 381, 401-402, 480-485,  trad. 103, 128, 144, 145, 
285, 301, 360-364; Ibn ʿIḏārī, 2009: II 175, 184, 195, 233-239; Al-ʿUḏrī, 1966: 483, 485, 486, 490. Un 
antecedente similar sería el de Ibn al-Qiṭṭ (m. 901), pretendiente omeya que reunió un ejército entre los 
beréberes de las marcas media e inferior, se proclamó mahdī y obtuvo mucha autoridad a través del ŷihād 
junto su colaborador Abū ‘Alī al-Sarrāŷ, quien es descrito como un asceta vestido de blanco, montado en 
un asno, que predicaba la guerra santa en las regiones fronterizas de al-Andalus. Se dice que intentó 
establecer una alianza con Ibn Ḥafṣūn y con los Banū Qasī, aunque finalmente sería derrotado y muerto 
en su intento de tomar Zamora por Alfonso III en el 901. Véase Fierro, 1987: 106-111; Manzano Moreno, 
1991: 181-182, 253-257; García-Arenal, 2006: 89-91; Fierro, 2009: 30-50. 
679 ‘Arīb b. Sa‘īd, 1992: 112. 
680 ‘Arīb b. Sa‘īd, 1992: 157. 
681 MQ-V: ed. 98, trad. 85; ‘Arīb b. Sa‘īd, 1992: 130. 
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distinguiéndose en la lid el caíd de Madrid, Abī ‘Umar (ḥasun muqām Abī ‘Umar, qā’id 
Maŷrīṭ, fī hāḏihi al-waq‘a).682  Se leyeron misivas de ambos éxitos en la aljama 
cordobesa, emulando así el mecanismo de anuncio de la victoria del poder central. 
 Más aún, esta última noticia nos puede llevar a pensar que la realización de la 
guerra santa por estos señores de frontera les otorgase, al igual que a los soberanos 
omeyas, grandes dosis de legitimidad en el ejercicio de su autoridad local, cuestión que 
estimularía las tendencias descentralizadoras que se observan en diversos periodos del 
siglo X. Asimismo, al igual que con las cartas de victoria, es probable que estos poderes 
periféricos adoptasen ciertos elementos discursivos, propios del gobernante, con los que 
apuntalar su dominio, como la utilización de la figura de soberano-gāzī, que conduce el 
ŷihād y que defiende a los musulmanes.  
En este sentido, es interesante detenerse en una noticia del año 913: el rey 
Ordoño II saqueaba la ciudad de Évora aprovechando la debilidad de sus murallas, en 
concreto una montaña de basura que se había acumulado en uno de los lienzos. “Nunca 
habían sufrido los musulmanes en al-Andalus desde su establecimiento derrota más 
espantosa y horrible”, dice el Muqtabis. Las gentes del Garb al-Andalus comenzaron a 
reparar las murallas de sus localidades para que nada similar ocurriese, pero Évora no 
volvió a repoblarse hasta que no se instaló en ella en el año 915 Mas‘ūd b. Sa‘dūn, un 
aliado del disidente al poder omeya ‘Abd Allāh b. Muḥammad b. ‘Abd al-Raḥman, 
conocido por Ibn al-Ŷillīqī y señor de Badajoz. La razón por la que los habitantes de 
Évora volvieron a su ciudad es que Ibn Sa‘dūn se encargó de reforzar las murallas y las 
defensas del lugar, asegurando así la protección de la población.683 Es decir, fue su 
capacidad de asegurar la defensa del lugar frente a los infieles, cualidad que, a priori, 
pertenecía al soberano cordobés, lo que le otorgó legitimidad y autoridad entre las 
gentes de Évora.  
 Sin duda, el desempeño de la guerra contra los enemigos de Dios confería un 
importante capital simbólico, un prestigio del que se aprovecharon esos poderes 
periféricos. Ya hemos visto como el caíd de Madrid, Abū ‘Umar, había sobresalido y se 
había ganado un espacio en la cronística gracias a su victoria contra los infieles. 
También Muṭarrif b. Ḏī al-Nūn, con su expedición triunfal por la región de Talamanca 
en el 940 anunciada en una carta de victoria, conseguía reconocimiento popular y el 
júbilo de los andalusíes, que poco a poco olvidaban la derrota de Simancas (ḏahala al-
																																																								
682 MQ-V: ed. 381, trad. 285. 
683 MQ-V: ed. 93 y ss., trad. 81 y ss. Véase también Manzano Moreno, 1991: 184 y ss. 
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muslimūn ‘an ḥaṭmat al-Jandaq). 684  En el 942 llegaba también una misiva que 
divulgaba el éxito de Muḥammad b. Hāšim al-Tuŷībī, señor de Zaragoza siempre 
levantisco frente a Córdoba, frente al rey de Pamplona. Ese mismo año el tuŷībí 
derrotaría también a Ramiro II cerca de Tudela, y Muṭarrif b. Ḏī al-Nūn –de nuevo– 
junto a al-Ḥakam b. Munḏir al-Tuŷībī realizarían una expedición a tierras de Fernán 
González donde conseguirían un cuantioso botín.685 Así, estas campañas, personificadas 
en esos señores de frontera que, aunque no tenemos evidencia de ello debido al carácter 
pro-omeya de las fuentes, probablemente se presentarían como líderes que dirigen la 
guerra santa contra los infieles, configuraban una parte importante de la legitimidad que 
tenían sobre sus súbditos. Es esa actividad bélica contra los cristianos la que justificaba 
el título de caíd de la frontera que portaba Muḥammad b. Hāšim.686 Es decir, el poder 
central, al igual que ya había ocurrido tras Simancas, certificaba una situación de 
autoridad y dominio que ya existía de facto y que se sustentaba discursiva e 
ideológicamente, entre otras cosas, en la capacidad de defensa del territorio y de 
conducción de la guerra santa.687 
 Este reparto del poder se escenificaba además en Córdoba en ceremonias 
vinculadas a la guerra santa. En el año 955, en una parada para celebrar una victoria en 
el ṯagr, los señores de la frontera ocuparon un papel destacado junto a importantes 
miembros de la administración omeya como el general Gālib.688 Se simbolizaba así la 
adhesión de estos linajes a la obediencia cordobesa en un marco tan representativo 
como el del éxito en el ŷihād, pero a la vez se destacaba la importancia individualizada 
y el prestigio de estos poderes periféricos, que podían llegar a competir con la autoridad 
central.  
La llegada de la fitna terminó por hacer triunfar las tendencias centrífugas, y 
cuando se hizo evidente que Córdoba ya no controlaba la situación en al-Andalus, los 
diferentes señores territoriales, entre ellos los de frontera, se sublevaron con las tropas 
que tenían bajo su mando.689 Estos contingentes de los señores de las marcas –gente u 
																																																								
684 MQ-V: ed. 452, trad. 340. 
685 MQ-V: ed. 481 y ss., trad. 361 y ss. 
686 Sobre este nombramiento véase, por ejemplo, Manzano Moreno, 1991: 365. 
687 En el año 1009, al inicio de la fitna, Sulaymān al-Musta‘īn (m. 1016), quinto califa omeya de Córdoba, 
recordaba a Wāḍiḥ, señor de Medinaceli y gobernador de la Marca media, que su deber era el de defender 
la frontera y hacer la guerra santa. Ibn ʿIḏārī, 2009: III 93, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 88-89. Sobre 
Sulaymān al-Musta‘īn véase Guichard y Soravia, 2006: 27 y ss.; Rosado Llamas, 2008: 69 y ss. 
688 Ibn ʿIḏārī, 2009: II 218-219. 
689 Véase, por ejemplo, Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 67, trad. 89. 
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hombres de la frontera, ahl al-ṯagr/riŷāl al-ṯagr, como las fuentes los suelen llamar– 
fueron sin duda fundamentales en el desempeño y legitimación de su poder como 
defensoras de los límites de al-Andalus.690 Su participación en diversas campañas del 
poder central,691 y por ende en algunos de los desfiles bélicos cordobeses, nos ha 
permitido que queden algunas muestras de su potencia. Por ejemplo, en el año 973 
participaron las tropas de la región toledana en el alarde de una expedición que salían 
rumbo al Magreb. En ella “entraron formados, con traje de gala y perfecta apostura, 
vistiendo capas blancas, ciñendo espadas cristianas y llevando en las manos escudos 
coloreados y lanzas de hierros muy iguales”.692 
 
 B- La contribución “individual” al ŷihād y los voluntarios de la guerra santa 
 
 La segunda arista de ese modelo de ŷihād periférico, fronterizo, son los 
voluntarios, entre ellos ulemas, que dedicaban parte de su vida a la lucha contra el 
infiel, fundamentalmente en las ṯugūr. Veamos primero cuáles eran las nociones que 
circulaban en al-Andalus en torno al ŷihād y que pudieron contribuir a que existiese ese 
impulso individual por sumarse a la guerra santa. 
 
a- Nociones “individualistas” en torno al ŷihād en al-Andalus: Ibn al-
Mubārak, al-Fazārī e Ibn Abī Zamanīn 
 
 Como hemos visto en el epígrafe dedicado a la realidad fatimí y abasí, habitaron 
la frontera sirio-bizantina y combatieron allí una serie de ulemas, como Abū Isḥāq al-
Fazārī y ‘Abd Allāh Ibn al-Mubārak, que compusieron obras en torno a la guerra contra 
el infiel. Por ejemplo, Ibn al-Mubārak –recordemos– consideraba en su Kitāb al-ŷihād, 
que la guerra santa era un deber individual. Asimismo, incitaba en su obra a los 
creyentes a que tomasen la obligación de la guerra santa por ellos mismos, a que se 
hiciesen voluntarios. 693  Igualmente, hemos comentado también cómo esas ideas 
llegaron al norte de África, a la zona de Ifrīqiya. Los ulemas norteafricanos malikíes 
																																																								
690 Aunque en alguna ocasión parece que estas tropas podían formar parte de las huestes califales 
regulares, en la mayoría de las ocasiones aparecen como algo bien diferenciado, propio de la frontera. El 
mejor análisis de las características de estos contingentes dentro del conjunto del ejército andalusí se 
encuentra en Suñé, 2017: 269 y ss. Véase también Radhi, 1990: passim; Viguera, 2001: 17-60. 
691 Véase, por ejemplo, MQ-V: ed. 145, 166, 189, 287, trad. 117, 131, 146, 216. 
692 MQ-VII: ed. 118, trad. 150. 
693 Ibn al-Mubarāk, 1971: 32-34, 85-86. 
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como Saḥnūn participan en el ribāṭ y el ŷihād y parece que defendían que este último 
era una obligación individual.694 Su doctrina sobre la guerra santa no habría llegado de 
autores de Medina como el propio Mālik, sino de autores iraquíes como el hanafí al-
Šaybānī y su Kitāb al-siyar, obra que reproducía un pensamiento anterior al consenso 
del farḍ kifāya, del ŷihād como obligación colectiva, que se hace dominante a partir de 
al-Šāfi‘ī.695 
 Pues bien, estas nociones creadas en Oriente llegaron también a al-Andalus. El 
Kitāb al-ŷihād de Ibn al-Mubārak se transmitió en al-Andalus bajo el título de Kitāb 
faḍl al-ŷihād, el “Libro del mérito del ŷihād”,696 un nombre que describía muy bien su 
carácter exhortatorio. En concreto, en el periodo estudiado en este capítulo se conocen 
cuatro transmisiones del Kitāb al-ŷihād de Ibn al-Mubārak y ocho del Kitāb al-siyar de 
al-Fazārī en al-Andalus.697 De hecho, el único manuscrito que se conserva de esta obra 
está en Fez.698 Se trata de la riwāya del cordobés Muḥammad b. Waḍḍāḥ (m. 900), 
primero en transmitir –que nos conste– el Kitāb al-siyar en al-Andalus, así como 
también el Kitāb al-ŷihād de Ibn al-Mubārak.699 Por su parte, el persa Abū Bakr al-
Baḥranī (m. 960) introdujo en la península Ibérica una obra conocida como Kitāb 
faḍā’il al-ŷihād, “Libro de los méritos del ŷihād”,700 de al-Ṭabarī que, quizá, fuese el 
capítulo correspondiente a la guerra santa de la obra de jurisprudencia –en concreto 
sobre diferencias entre juristas– del sabio persa,  titulada Ijtilāf al-fuqahā’.701 
 Detengámonos brevemente en el Kitāb al-siyar de al-Fazārī, la obra que, como 
hemos señalado, más se transmitió en al-Andalus sobre cuestiones de guerra santa y 
que, además, hemos conservado a través de su riwāya andalusí. Su primer transmisor, 
Abū ‘Abd Allāh Muḥammad b. Waḍḍāḥ, nació en Córdoba en el año 814-815 y murió 
en la misma ciudad en el 900. Es interesante destacar que uno de sus maestros, Dāwud 
b. Ŷa‘far b. al-Ṣagīr, conocido como Duḥaym, enseñó en al-Andalus en la segunda 
mitad del siglo IX, a través del propio Ibn Waḍḍāḥ, hadices de Ādam b. Abī Iyās al-
																																																								
694 Noth, 1994: 175-195; Halm, 1996: 225. 
695 Bonner, 2006: 109. 
696 Bonner, 1996: 122 y ss. 
697 Datos encontrados a través de la base de datos HATA (Historia de los Autores y Transmisores 
Andalusíes) dirigida por Maribel Fierro http://kohepocu.cchs.csic.es/hata_kohepocu  
698 Muranyi, 1985: 63-97. 
699 Ibn Waḍḍāḥ, 1988: 11 y ss. y p. 43. También introdujo el Kitāb al-siyar de al-Awzā‘i, obra que por 
otro lado utiliza mucho al-Fazārī. 
700 Historia de los Autores y Transmisores Andalusíes y Ramírez del Río, 2002: 96. 
701 Al-Ṭabarī, 2002. 
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‘Asqalānī en torno al ribāṭ,702 es decir, sobre una de las maneras de practicar el ŷihād. 
Asimismo, Ibn Waḍḍāḥ es también el transmisor de un hadiz: 
 
“Dijo el Profeta: ‘Dios plegó ante mí la Tierra y pude contemplar lo que mi 
gente poseería; vi que la isla de al-Andalus sería lo último que dominarían y 
pregunté a Gabriel, ‘¿Qué es esa isla? Me contestó: ‘Muḥammad, esa es la isla 
de al-Andalus que conquistará tu gente a tu muerte; el que viva allí vivirá en 
continuo y feliz ribāṭ y el que muera morirá mártir’”.703 
 
Como vemos, fue un ulema muy involucrado en la divulgación de cuestiones relativas a 
la guerra santa. Discípulo también del norteafricano Saḥnūn, Ibn Waḍḍāḥ es presentado 
como un hombre pío, asceta, escrupuloso, devoto, abstinente de todo lo ilícito –escribió 
una obra sobre innovaciones– y consagrado a la enseñanza. Solía pasar las noches en 
vela rezando, hacía frecuentes ayunos y durante el ramadán recitaba el Corán hasta 
nueve veces. Llegó incluso a componer una obra de ascetismo que no hemos 
conservado, el Kitāb al-‘ubbād wa al-‘awābid.704 Y, como ya hemos dicho, transmitió 
también las obras de  Ibn al-Mubārak y de al-Fazārī.705 Por otro lado, según los 
certificados de audición, samā‘, que se han preservado en el manuscrito conservado en 
Fez –que corresponde, como hemos dicho, a la transmisión de Ibn Waḍḍāḥ–, esta obra 
se leyó y recitó en al-Andalus hasta, al menos, abril del año 1005, encontrando su punto 
álgido de lecturas entre junio del 989 y ese mismo abril del 1005,706 es decir, en un 
periodo en el que las campañas de Almanzor y su hijo ‘Abd al-Malik se sucedían y la 
guerra santa era, por tanto, una cuestión de actualidad.  
En los fragmentos del Kitāb al-siyar que nos han llegado, se observa con 
claridad cómo la guerra santa era considerada un mérito salvífico: un hadiz dice que 
“gracias al ŷihād, multitudes nos salvaremos el día del Juicio”,707 mientras que otro 
habla de los beneficios de la vigilancia, de la defensa, en el camino de Dios,708 hadiz 
enmarcado en un capítulo sobre el mérito de participar en una expedición. Asimismo, 
																																																								
702 Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 429. 
703 Ḏikr bilād al-Andalus, 1983: ed. I 18, trad. II 25. 
704 Ibn Waḍḍāḥ, 1988: 32-39. 
705 Muranyi, 1985: 63-97. 
706 Al-Fazārī, 1987: 97-98, 275, 281-283. Sobre las prácticas de lectura pública véase Hirschler, 2012: 32 
y ss. 
707 Al-Fazārī, 1987: 282. 
708 Ḥarasa fī sabīl Allāh. Al-Fazārī, 1987: 276. 
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otra cuestión a subrayar es la de la intención a la hora de llevar a cabo la lucha contra el 
infiel. En una de las responsa se pregunta por un hombre que sale de campaña con la 
intención del mérito de la propia expedición (niyya fī faḍl ḏalik), pero que también tenía 
el deseo del botín. La respuesta es clara: si solo tuviera el deseo material de los despojos 
de guerra, sería una acción reprobable. Por tanto, la única intención lícita por sí misma 
es la del mérito que te otorga la realización del ŷihād.709 Otros hadices interesantes 
remiten a los beneficios de la combinación de prácticas ascéticas, como el ayuno, con la 
guerra santa, cuestión que trataremos más adelante. 710  En definitiva, esta obra, 
compuesta por un ulema que compaginó sus actividades de estudio con actividades 
marciales en la frontera y que circuló con éxito por al-Andalus, hace mucho hincapié en 
la idea de que el combate contra los enemigos de Dios era un importante mérito 
religioso. 
En cuanto a obras de este tipo, no ya transmitidas sino compuestas en al-
Andalus, ha llegado hasta nosotros el Kitāb qudwat al-gāzī,711 “Libro del Modelo del 
Combatiente”, de Ibn Abī Zamanīn (m. 1008).712 Nacido en el año 936 en Elvira, el 
jurista malikí Ibn Abī Zamanīn se vio muy influido por obras de derecho como el 
Mujtaṣar de Ibn ‘Abd al-Ḥakām, el Muwaṭṭa’ de Mālik o la Wadiḥa de Ibn Ḥabīb. 
Asimismo, es descrito como un hombre piadoso y de vida ascética, y sobre estas 
cuestiones escribió tres obras que no se han preservado: el Kitāb ḥayāt al-qulūb (“Libro 
de la vida de los corazones”), el Kitāb uns al-murīdīn (“Libro de la familiaridad de los 
iniciados”) y el Kitāb al-mawā‘iẓ al-manẓūma (“Libro de las exhortaciones en 
verso”).713 Centrémonos en la obra que nos interesa, el Kitāb qudwat al-gāzī.714 
 Escrito probablemente en el último cuarto del siglo X, es decir, también en el 
periodo de expediciones de Almanzor, a partir de la cita de pasajes coránicos, hadices 
del Profeta y opiniones de juristas, sobre todo malikíes, expone numerosas y diversas 
																																																								
709 Al-Fazārī, 1987: 219. 
710 Al-Fazārī, 1987: 220. 
711 Sabemos que se compusieron al menos otras dos obras relacionadas con la guerra santa, pero no se han 
conservado. Se trata del Kitāb fī faḍl/faḍā’il al-ŷihād de Ṯābit b. Zayd b. Yaḥyà (m. 930-931), que bien 
podía ser similar al libro de Ibn al-Mubārak, y el Kitāb faḍā’il al-Munastīr wa al-ribāṭ de al-Kinānī (m. 
902), una obra que, por su título, probablemente se centraba en los méritos del ribāṭ, ejemplificándolo en 
el caso de Ifrīqiya. Ver García Sanjuán, 2016b: 369-398. 
712 Véase Arcas Campoy, 1993: 51-65. 
713 Para la biografía de este autor y las fuentes árabes sobre la misma, véase Arcas Campoy, 2004-2012: 
757-761. 
714 Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987. Existe una edición facsímil del manuscrito donde se conserva el texto, 
el BNE 5349, con traducción al alemán realizada en el marco de una tesis doctoral: Wechsel, 1970. 
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cuestiones en torno al combate y a la guerra santa en más de veinte capítulos. Entre esos 
temas, le otorga mucha importancia a los méritos de quienes participan en el 
combate,715 la correcta intención, niyya, del combatiente,716 el martirio,717 o los méritos 
del ribāṭ,718 recordándonos, de ese modo, a las obras orientales antes comentadas. 
 El primer capítulo de la obra, titulado Min al-targīb fī al-gazw wa faḍā’il ahli-hi, 
“Sobre la incitación a salir en expedición y los méritos de la gente que lo hace”, se 
dedica a la cuestión de los beneficios espirituales de la realización del ŷihād. 
Curiosamente, comienza con un hadiz que también recogió Ibn al-Mubārak en su 
obra,719 poniendo de relieve de nuevo la influencia de esos textos orientales en al-
Andalus. La mencionada tradición afirma que “a quien esfuerce sus dos pies en el 
camino de Dios, Allāh le evitará el fuego”.720 Es decir, la guerra santa es sinónimo de 
salvación. La misma idea traslada otro hadiz donde se exhorta a la realización del ŷihād, 
ya que es una de las puertas del Paraíso.721 Asimismo, los musulmanes que combaten 
contra los enemigos de Dios son los mejores de entre la comunidad islámica: “la mejor 
persona es el hombre que sostiene las riendas de su caballo en el camino de Dios, y 
vuela allí donde escucha un grito de guerra”.722 Y esto es porque una expedición en el 
nombre de Allāh es la mejor de las pruebas del islam.723 En este sentido, incluye varias 
tradiciones que comparan al ŷihād con prácticas ascéticas como rezar por la noche y 
ayunar, colocando la guerra santa por encima.724 El Profeta y sus expediciones son, 
además, ejemplo en estas cuestiones, ya que él no escatimaba esfuerzos en sus 
campañas (la yaltaṯimu min al-gubār fī magāzī-hi).725 
 Similares ideas sobre el mérito de la lucha contra los infieles se encuentran en 
otros capítulos. En el séptimo, dedicado al armamento en el camino de Dios, 
encontramos sentencias como esta:  
																																																								
715 Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 116 y ss. 
716 Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 131 y ss. 
717 Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 224 y ss. 
718 Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 236 y ss. Ibn Abī Zamanīn fue además maestro de varios murābiṭ. Arcas 
Campoy, 1993: 51-65. 
719 Ibn al-Mubarāk, 1971: 77-78. 
720 Man igbarrat qadamāhu fī sabīl Allāh ḥarramahu Allāh ‘alà al-nār. Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 
116. 
721 Ŷāhidū fī sabīl Allāh fa-inna al-ŷihād fī sabīl Allāh bāb min abwāb al-ŷanna. Ibn Abī Zamanīn, 1986-
1987: 119. 
722 Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 126. 
723 Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 128-129. 
724 Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 122 y ss. 




“Quien ciña su espada en el camino de Dios, le pondrá Este entre los generosos 
el día de la Resurrección. Asimismo, quien utilice un arco en el camino de Dios, 
estará protegido del fuego y quien porte lanzas en el camino de Dios, tendrá una 
señal el día del Juicio”.726 
 
Más aún, en el undécimo capítulo, dedicado a los méritos del que monta guardia en el 
camino de Dios,727 un hadiz establece que el ŷihād de estos defensores fructificará de 
forma especial. Se especifica también que estos vigilantes son los que hacen ribāṭ 
(murābiṭūn), los combatientes de la fe (guzāt) y los miembros de los escuadrones (al-
sariyya).728 Igualmente, en el vigesimocuarto epígrafe, referente a los méritos del ribāṭ, 
se vuelve a utilizar un hadiz, incluido también por Ibn al-Mubarāk,729 en su obra para 
subrayar que los que mueran en la realización del ŷihād tendrán un trato preferente en el 
día del Juicio.730 
 Al igual que los autores orientales, Ibn Abī Zamanīn también destaca en su obra 
la importancia de la niyya, la intención, a la hora de llevar a cabo la guerra santa.731 Ya 
en el primer capítulo lo hace a través del siguiente hadiz: 
 
“Garantiza Dios que quien salga de su casa como muŷāhid en su camino y [con 
la intención puesta] nada más que en el ŷihād en su camino, siendo veraz en su 
palabra (taṣdīq bi-kalimāti-hi), si muere entrará en el Paraíso, y si vuelve a su 
casa sano tendrá una remuneración o un botín”.732 
 
Pero, además, dedica a toda esta cuestión la segunda sección, titulada al-niyya fī al-
gazw, “La intención en la expedición”. Es decir, tras aclarar cuáles eran los méritos de 
la guerra santa y sus beneficios salvíficos, lo más importante era señalar que, si se 
querían conseguir estos, la pura intención en el ŷihād era absolutamente necesaria. Y así 
																																																								
726 Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 143. 
727 Al-ḥāris fī sabīl Allāh. 
728 Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 164. 
729 Ibn al-Mubarāk, 1971: 165. 
730 Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 236. 
731 Josep Suñé ha vinculado una serie de tradiciones integradas en la obra de Ibn Abī Zamanīn y relativas 
a las huríes con las que Dios premiaría a los mártires en el Paraíso, con la obligación de realizar la guerra 
santa con una intención recta. Véase Suñé, 2017b: 95-108; Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 227-235. 
732 Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 121. 
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se pone de relieve en otra tradición: “lo primero que debe procurar aquel que quiere 
realizar una gazw en el camino de Dios es asegurarse y buscar en su alma una intención 
recta.733 Y es que “las obras valen según la intención con que se realicen”. Queda clara 
esta idea con otro curioso ejemplo relativo a una de las batallas del Profeta: un hombre 
le preguntó al Profeta el día de Jaybar: “Oh Mensajero de Dios, si yo mato a tal judío, 
¿será para mí su asno?”. El Profeta contestó afirmativamente. Después, aquel hombre 
mantuvo una disputa con el judío por algún asunto desconocido y murió a manos del 
israelita. Entonces la gente exclamó: “Oh, Fulano ha muerto en el camino de Dios”, 
refiriéndose a que estaría en el Paraíso. Pero el Profeta, corrigiéndoles, dijo: “Fulano ha 
muerto en el camino del asno (fī sabīl al-ḥimār)”.734 
 La cuestión de la intención está vinculada con una problemática que nos interesa 
especialmente para el asunto que tratamos, la de la existencia de nociones que pudieron 
favorecer a la existencia de una contribución “individual” al ŷihād. Me refiero a la 
autoridad del soberano sobre la guerra. Ya hemos visto cómo se desarrolló toda una 
ideología de califa-gāzī que, lógicamente, potenciaba ese liderazgo en la guerra por 
parte del gobernante. Este discurso estaba además sustentado por la doctrina malikí, 
dominante en al-Andalus, en torno a la guerra santa. El ŷihād era una obligación 
colectiva (farḍ kifāya), cuya práctica por unos pocos dispensaba al resto de ello, que 
debía ser liderada por el imām.735  Como no podía ser de otro modo, no hay en la obra 
de Ibn Abī Zamanīn, malikí, ninguna sentencia que contradiga esta idea. Sin embargo, y 
al igual que ocurría con Ibn al-Mubārak y otros ulemas-guerreros de Oriente, algunos 
fragmentos parecen actuar en contra de la autoridad del soberano sobre las actividades 
guerreras, o al menos limitarla. Por ejemplo, en el capítulo decimocuarto, titulado 
“sobre la prohibición de combatir movido por lo que el imām otorga”, Ibn Abī Zamanīn 
defiende que las recompensas divinas son las únicas válidas, por lo que no se puede 
combatir por promesas materiales realizadas por el gobernante antes de la expedición, 
ya que estas solo corrompen la correcta intención del guerrero (yufsidu niyyāt al-nās), 
que no debe ser otra que el ŷihād en el camino de Dios, quedando la voluntad del 
																																																								
733 Awwal mā yanbagà li-man arāda al-gazw fī sabīl Allāh anna yanẓur fī-hi yatafaqqaduhu min nafsi-hi 
ṣalāḥ niyyati-hi allatī bi-ṣalāḥi-hā. Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 131. 
734 Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 132. 
735 Aunque algunos malikíes norteafricanos como Saḥnūn pudieron defender que el ŷihād era una 
obligación individual, el consenso generalizado entre los malikíes en el siglo X es que era colectiva, 
noción dominante a partir de al-Šāfi‘ī. Véase Al-Qayrawānī, 1993: 287 y ss.; Bonner, 1996: 40; Bonner, 
2006: 106 y ss.; García Sanjuán, 2009: 243-277 
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soberano en un plano marginal.736 Según la opinión de nuestro autor y de los ulemas a 
los que sigue, esto solo ocurrió en Ḥunayn y fue una excepción aplicada por el Profeta. 
Lo que sí era lícito, como había ocurrido en Jaybar, era, tras la batalla y una vez 
efectuado el reparto regular del botín, entregar a discreción del imām botines 
suplementarios (anfāl) para premiar la valentía de un guerrero o animarle a participar 
más en la guerra santa.737 No era esta una mera cuestión teórica o jurídica, sino que 
podía plantear problemas al soberano en la práctica. Por ejemplo, ‘Abd al-Malik, el 
heredero de Almanzor, se encontró, en una expedición del año 1003, con la negativa de 
un grupo de voluntarios a recibir un donativo en dinares que repartía antes de la partida, 
mientras que otros lo aceptaron a regañadientes.738 
 Teniendo en cuenta estas dos ideas ajenas al soberano –los méritos del ŷihād y 
su carácter salvífico, y la recta intención del guerrero como lo único verdaderamente 
importante a la hora de participar en la lucha contra el infiel, por encima de cualquier 
acción del imām– no es de extrañar que en al-Andalus hubiese creyentes dispuestos a 
contribuir de forma individual en el camino de Dios. Uno de los mecanismos que se 
puso en práctica para ello, en el contexto analizado, fue el de donar bienes para el ŷihād, 
es decir, establecer legados píos en el camino de Dios.739 Al-Fazārī ya dedica un 
capítulo a la cuestión, sección donde se afirma, por ejemplo, que entregar cualquier 
ayuda material a los muŷāhidūn era mejor que hacerlo a los peregrinos o a los pobres.740 
Asimismo, se plantean también cuestiones como qué es mejor que haga una mujer, que 
done un caballo fī sabīl Allāh o que su hijo se uniese a una expedición.741 Este tipo de 
dilemas preocupan en una obra que, recordemos, tuvo una amplia difusión en al-
Andalus. Al-Fazārī justifica este tipo de legados píos, y su mérito, a través de la aleya 3: 
92: “No alcanzaréis la piedad auténtica mientras no gastéis algo de lo que amáis. Y Dios 
conoce bien cualquier cosa que gastáis”.742 Asimismo, lo ejemplifica con el caso de 
Zayd b. Ḥāriṯa, quien donó un caballo (en el camino de Dios) al Profeta y este le 
aseguró que Dios conocía lo que había hecho.743 También Ibn al-Mubārak en su obra 
																																																								
736 Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 178-179. 
737 Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 287 y ss. 
738 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 4-5, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 12-13. 
739 Véase García Sanjuán, 2000: 317-330; Carballeira, 2002: 140 y ss., 150 y ss.; García Sanjuán, 2006: 
187 y ss. 
740 Al-Fazārī, 1987: 136. 
741 Al-Fazārī, 1987: 138. 
742 Otras aleyas sobre esta cuestión son C. 4: 95-96, 9: 41, 44 o 61: 11. García Sanjuán, 2006: 214. 
743 Al-Fazārī, 1987: 134. 
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recogía anécdotas de este tipo. Recordemos una, ya comentada anteriormente, según la 
cual Jālid b. al-Walīd deseaba que, al morir, su montura y arma fuesen legadas para la 
guerra santa.744 
 Varios testimonios constatan que esta práctica fue puesta en marcha en al-
Andalus en el siglo X. Por ejemplo sabemos, a través de una cuestión jurídica planteada 
a Ibn Zarb (m. 991) y recogida en el Mi‘yār de al-Wanšarīsī (m. 1508),745 que 
preocupaba el destino de un legado pío, ḥubs, destinado a una fortaleza cuando esta caía 
en manos enemigas.746 
En los textos jurídicos, sobre todo en formularios notariales, es posible encontrar 
también abundantes referencias al establecimiento de caballos en forma de legado pío 
para ser destinados al ŷihād. Se indicaba, entre otras cosas, el color y la edad del animal, 
y se marcaba a hierro el anca del caballo indicando su condición de ḥubs, tanto para 
identificarle como para impedir su compraventa. Por ejemplo, el formulario de Ibn al-
‘Aṭṭār (m. 1009), compuesto probablemente entre el 980 y el año 1000, contiene un 
modelo de acta notarial, la nº 70, que estipula que  
 
“Fulano, hijo de Fulano, constituye en habiz su caballo rosillo, noble y con la 
dentadura completa, destinándolo al ŷihād en el camino de Dios –ensalzado y 
glorificado sea–, le imprime a hierro en las ancas la mención de habiz o tal 
marca”.747 
 
Estos formularios también registran diversas referencias a donaciones pías de 
armamento para la guerra santa, sobre todo espadas, así como también de esclavos que 
sirviesen a los que combaten en el camino de Dios, con la excepción de que se pudiese 
poner en peligro la integridad física del esclavo. Es decir, estos sirvientes no estarían 
destinados al combate sino a la retaguardia.748 Lo más probable es que todos estos 
awqāf constituyesen una mecanismo de suministrar medios de combate, como monturas 
o armas, a aquellos individuos que acudían voluntariamente a realizar el ŷihād pero que 
																																																								
744 Ibn al-Mubarāk, 1971: 61. 
745 Véase Vidal Castro, 1993-1994: 317-361; Vidal Castro, 1995: 213-246; Lagardère, 1995: passim; 
García Sanjuán, 2001: 23-50. 
746 Al-Wanšarīsī, 1981-1983: VII 64, 424; García Sanjuán, 2000: 317-330; Carballeira, 2002: 140 y ss. 
Para donaciones destinadas a la reconstrucción de fortalezas en la frontera, véase Ibn al-‘Aṭṭār, 1983: 
177-178. 
747 Ibn al-‘Aṭṭār, 1983: 206-207. García Sanjuán, 2000: 317-330; Carballeira, 2002: 150 y ss. 
748 Ibn al-‘Aṭṭār, 1983: 206-207. García Sanjuán, 2000: 317-330; Carballeira, 2002: 156 y ss. 
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no disponían de la suficiente hacienda como para proporcionarse el equipo necesario, 
material que tampoco les entregaba el poder central. Y es que son ellos, los voluntarios 
de la guerra santa, quienes constituyen el mejor ejemplo de la contribución “individual” 
al ŷihād que analizamos en este apartado. 
 
  b- Los voluntarios del ŷihād 
 
 En el periodo islámico temprano, en el califato omeya de Damasco, los 
voluntarios, muṭṭawwiʿa, se caracterizaban por ser aquellos guerreros que hacían el 
servicio militar sin recibir el estipendio que los guerreros regulares, muqātilūn, recibían. 
El voluntario se conformaba con lo que le tocaba del botín y con la recompensa divina, 
aŷr. Ya en al-Andalus se identificarán por ser, fundamentalmente, aquellos contingentes 
que sacrificaban sus bienes y seguridad por la defensa del islam. No obstante, esto no 
quiere decir que rechazasen las ganancias materiales o que, incluso, pudiesen ser 
convocados mediante reclutamientos forzosos (istinfār). Su principal característica es la 
de que su financiación, a diferencia del ŷund, no provenía del poder central, ya que no 
estaban registrados en el dīwān.749 
 Estos voluntarios se unían a las expediciones del poder central, a través de las 
exhortaciones al combate y a las convocatorias que este hacía, acudían por su cuenta y 
suerte a regiones fronterizas, o, también, podían agruparse mediante exhortaciones a la 
guerra santa descentralizadas, de las que algún ejemplo nos ha llegado. Por ejemplo, 
dice así el Muqtabis sobre un episodio relativo al asedio cristiano a la fortaleza de 
Gormaz en el año 975:  
 
“Entre tanto, iba en aumento el general cuidado y conmiseración por la 
guarnición del castillo de Gormaz. Las gentes así lo proclamaban en las 
mezquitas y en las reuniones, hasta el punto de que un cierto hombre de los 
musulmanes que llevaba una vida piadosa, aunque de ningún renombre, con 
ocasión del entierro del asceta conocido como al-Ḥaḍramī, y luego que le dieron 
tierra en el cementerio de Qurayš el sábado 21 de ramadán (4 junio 975), con 
asistencia de todas las clases sociales, se levantó y, alzando la voz, se dirigió a 
los circunstantes con estas palabras: ‘¡Oh siervos de Dios! Rezad con fervor a 
																																																								
749 Chalmeta, 1988: 33-42; Meouak, 1993: 361-392; Noth, 1994: 175-195; Bonner, 1996: 7 y ss.; 
Viguera, 2001: 17-60; Tor, 2005: 555-573; Suñé, 2017: 32 y ss. 
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Dios y elevad hasta Él vuestras preces, implorándolo y suplicándole que impida 
se derrame la sangre de vuestros hermanos los creyentes y vuestros prójimos los 
musulmanes que defienden el castillo de Gormaz, los cuales se ven rodeados por 
gran copia de politeístas, que quieren ahogarlos y abrumarlos con su número. 
¡Oh Dios nuestro! Haz perecer a los infieles y a su herejía; quita fuerza a sus 
engaños y a su congregación. ¡Oh Dios nuestro! Separa su junta por tu poder; 
dispersa su reunión con tu fuerza; asiste a los musulmanes contra ellos mediante 
tu omnipotencia; dales tu excelso socorro; concédeles una victoria manifiesta 
(fatḥan mubīnan)’”.750 
 
Como vemos, la situación límite de Gormaz era, según este fragmento, comentada en 
las reuniones y mezquitas, hasta tal punto de que en un momento de extrema 
religiosidad como es un funeral, más aún el de un asceta, un creyente piadoso alzó la 
voz para manifestar la ayuda que necesitaban sus correligionarios que defendían la 
famosa fortaleza, pidiendo así el auxilio divino. Asimismo, en su última frase, la 
“victoria manifiesta” hace referencia a la primera aleya de la sūrat al-Fatḥ, la azora de 
la Victoria (C. 48: 1), el capítulo coránico que, recordemos, se recitaba en la ceremonia 
de anudamiento de las banderas.  
 Este tipo de proclamas públicas debía surtir efecto y provocar que grupos de 
musulmanes se convirtiesen en voluntarios para la realización del ŷihād y la defensa de 
las fronteras. De hecho, el Muqtabis nos narra también cómo varios grupos de 
muṭṭawwiʿa se habían ido ya a Gormaz a ayudar a los asediados: 
 
“El día 1 de ramadán (15 mayo 975) comenzaron a salir a bandadas aquellos 
soldados voluntarios (muṭṭawwiʿa) de los habitantes de Córdoba, que se 
encaminaban a la frontera superior con objeto de ayudar a las guarniciones 
asediadas. Día tras día, anhelando participar en la guerra santa (ŷihād), se 
desplazaban con sus bienes y personas. El gobierno estaba admirado del arrojo 
de estos voluntarios, no obligados a ello, y alababa su santo coraje”.751 
 
Es decir, en el mes de ramadán, lo que nos vuelve a señalar la idoneidad de este 
momento para la realización de la guerra santa, numerosos contingentes de muŷāhidūn 
																																																								
750 MQ-VII: ed. 229, trad. 271. 
751 MQ-VII: ed. 226, trad. 267. 
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se habían encaminado al ṯagr sin estar obligados a ello, costeándose ellos mismos los 
gastos, y de forma independiente al poder central, que solo podía, nos dice el cronista, 
alabarles.  
 No obstante, es lógico que la mayor parte de referencias a voluntarios que 
encontramos en la cronística del periodo esté relacionada con hombres que se unían a 
expediciones puestas en marcha por el soberano. Para empezar, son estas campañas las 
que centran la atención de los cronistas y a las que más páginas se dedican. Asimismo, 
para el voluntario que quería llegar a territorio en conflicto y enfrentarse al infiel, sería 
mucho más fácil hacerlo uniéndose a un ejército que iba a marchar hacia allí que en 
solitario. De hecho, Ibn Abī Zamanīn ya prevenía en su obra sobre los peligros de viajar 
hacia el combate en soledad, incluso de su ilicitud religiosa. El vigésimo capítulo, 
dedicado a esta cuestión, incluye hadices como, por ejemplo, uno que reza lo siguiente: 
“Un jinete es un demonio, dos jinetes son dos demonios, pero tres jinetes son una 
partida de jinetes”.752 Es decir, lo recomendable es dirigirse a la batalla en grupo y, para 
ello, lo más sencillo era unirse, en los puntos de reunión establecidos, a una expedición 
lanzada por el poder central. 
 Son por ello numerosas las referencias en este sentido. Por ejemplo, en agosto 
del 917 acompañaron a territorio enemigo al caíd y visir Abū al-‘Abbās b. Abī ‘Abda, 
quien moriría en esa aceifa, diversos contingentes de regulares y voluntarios.753 
También se unieron al caíd Muḥammad b. Ḥudayr en su expedición hacia la Marca 
superior voluntarios muŷāhidīn en el año 931.754 En la campaña de Osma hubo también 
contingentes de muṭṭawwiʿa especialmente dispuestos al ŷihād,755 y lo mismo ocurrió en 
la batalla de Simancas, donde los que más bajas sufrieron fueron precisamente ese tipo 
de tropa, entre los que había varios alfaquíes.756 En la siguiente campaña proyectada por 
al-Nāṣir, este habría impedido la inclusión de voluntarios ya que, según Ibn Ḥayyān, 
estos eran tan numerosos que no encontrarían suficientes recursos con los que 
abastecerse por el camino. Posiblemente una exageración que pretendía demostrar que 
aún después de una derrota como la de Simancas, su pueblo seguía apoyando al califa, 
																																																								
752 Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 200. 
753 MQ-V: ed. 135, trad. 110; ‘Arīb b. Sa‘īd, 1992: 147. 
754 MQ-V: ed. 288, trad. 216. 
755 MQ-V: ed. 224-232, trad. 250-258. 
756 MQ-V: ed. 436 y 444, trad. 327 y 333. 
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este fragmento no deja de señalar lo común que sería la presencia de voluntarios en las 
huestes cordobesas.757 
 
 C- Hombres de religión y guerra 
 
 Como hemos visto, según el Muqtabis, dentro de los contingentes de voluntarios 
en la batalla de Simancas había varios alfaquíes, en concreto Sa‘dān b. Mu‘āwiya y 
Muḥammad b. Fayṣal b. Huḏayl.758 El hecho de que ulemas participasen en actividades 
bélicas no es una excepción de esta famosa contienda, sino que fue algo habitual a lo 
largo del siglo X. En este epígrafe nos dedicaremos a estudiar este fenómeno vinculado 
con esa contribución “individual” a la guerra santa. Para ello analizaremos un tipo de 
fuente que, como hemos dicho en el primer capítulo, nos permite indagar en una 
realidad social y en una ideología más desprendida del carácter cortesano y dinástico de 
la cronística de la época, y adentrarnos de lleno en el mundo de los hombres de religión: 
los diccionarios biográficos. En concreto, trabajaremos en este apartado con las Ajbār 
al-fuqahā’ wa-l-muḥaddiṯīn de al-Jušanī (m. 971)759 y el Ta’rīj ‘ulamā’ al-Andalus de 
Ibn al-Faraḍī (m. 1012),760 dos diccionarios compuestos dentro del periodo en el que 
hemos centrado este capítulo.  
Pasemos, pues, a analizar los datos relativos a la participación en acciones 
bélicas y a la realización de la guerra santa que nos aportan estas fuentes. Para ello 
proponemos una ordenación temática donde daremos preferencia a valores cualitativos 
y no cuantitativos, intentando dilucidar cuál es la ideología que nos transmiten esos 
datos. 
 
  a- El ŷihād en los diccionarios biográficos 
 
La guerra santa como tal, el ŷihād, aparece en varias ocasiones.761 En la gran 
mayoría de ellas se menciona para afirmar que el biografiado la había realizado, 
																																																								
757 MQ-V: ed. 449, trad. 337. 
758 MQ-V: ed. 444, trad. 333. Sobre ulemas guerreros véase Noth, 1994: 175-195. 
759 Al-Jušanī, 1992. 
760 Ibn al-Faraḍī, 1989. 
761 Al-Jušanī, 1992: nº 53, 193, 300, 335 y 502; Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 307, 531 y 687. Como es natural, 
hemos descartado aquellos casos en los que el término ŷihād hace referencia no a la guerra santa como 
tal, a la guerra meritoria y salvífica contra el infiel, sino al esfuerzo por ser un buen musulmán. Un 
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destacando casos como el de ‘Abd Allāh b. Yaḥyà,762 de quien se dice que era un héroe 
de guerra y que participaba habitualmente en ella de forma directa,763 siendo muŷāhid 
contra los enemigos de Dios hasta encontrar la muerte.764 Por otro lado, debemos 
mencionar también algunas excepciones, en concreto dos, en las que la mención del 
ŷihād no hacía referencia a su realización. La primera de ellas, tremendamente 
interesante, es la de Usayd b. ‘Abd al-Raḥmān al-Sabā’ī. Nos dice al-Jušanī que este 
alfaquí de la cora de Elvira era el más conocedor entre la gente de las cuestiones 
jurídicas relativas al ŷihād.765 Es un caso único que pone de relieve que el ŷihād, la 
guerra santa, era una cuestión que preocupaba a ciertos sectores andalusíes, quienes 
debían buscar la opinión de expertos en derecho islámico. En un sentido parecido nos 
encontramos el caso de Ṯābit b. Zayd b. Yaḥyà, del que ya hemos hablado, reseñado por 
Ibn al-Faraḍī. Este cordobés escribió un libro sobre los méritos del ŷihād, 
probablemente inspirado por las obras que llegaban de Oriente y posiblemente con 
idéntica función que las respuestas de al-Sabā’ī a los problemas que le planteaban, es 
decir, informar a los andalusíes sobre la guerra santa.766 
 
  b- Ulemas en las campañas cordobesas 
 
Por otro lado, de casi la mitad de los ulemas que participaron en acciones bélicas 
se especifica, o se desprende de sus biografías, que lo hicieron en expediciones de 
carácter centralizado, es decir, dirigidas por el poder cordobés.767 Esto no nos debe de 
extrañar, ya que, como hemos visto, las crónicas hablan en muchas ocasiones de 
regimientos de voluntarios que acompañaban a los ejércitos omeyas. Desde luego, para 
alguien que quisiese realizar el ŷihād era mucho más fácil y factible hacerlo uniéndose a 
una de las campañas que de forma regular salían prácticamente cada año desde 
Córdoba.768 Es más que probable que en estos contingentes de voluntarios hubiese 
muchos más combatientes que no fuesen ulemas, y de los que no tenemos registro, que 
																																																																																																																																																																		
ejemplo de esto es el caso de Muḥammad b. Aḥmad al-‘Utbī, alfaquí cordobés de quien nos dice al-Jušanī 
que era de la gente del ŷihād y del bien: “Kāna min ahl al-ŷihād wa-l-jayr”. Al-Jušanī, 1992: nº 133. 
762 Al-Jušanī, 1992: nº 300. 
763 …kāna min al-abṭāl yubāšir al-ḥarb wa yataqaddamu fī-hā…mubāširan li-l-ḥurūb… 
764 …wa kāna muŷāhid al-‘adū bi-hā ḥattá māta. 
765 “Kāna afqah al-nās bi-masā’il al-ŷihād”. Al-Jušanī, 1992: nº 53. 
766 Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 307. 
767 Al-Jušanī, 1992: nº 18, 34, 187, 193, 217, 236, 458, 498 y 502; Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 30, 115, 233, 
320, 403, 618, 722, 1165, 1166, 1207, 1216, 1217, 1346, 1349, 1458, 1468, 1490, 1558 y 1560. 
768 Véase Chalmeta, 1988: 33-42. 
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los que sí eran reconocidos como tal, aunque lo interesante es ver que en los ejércitos 
andalusíes, dentro de esos grupos de voluntarios, había también hombres de religión. 
No debemos deducir que en todas las biografías donde no se especifica que la 
expedición sea centralizada estemos ante una acción bélica independiente del aparato de 
poder, pero es evidente que estas tuvieron lugar y son una prueba más de que existió un 
ŷihād que actuaba al margen del poder central. De entre los participantes en 
expediciones centralizadas, destacan ejemplos de ulemas que asistieron a conocidas 
campañas, como el cordobés Ibrāhīm b. Dāwud, quien murió en la batalla de al-
Jandaq,769 o el bejense Naṣr b. Šākir b. Ŷanāḥ, quien obtuvo el martirio en Muez.770 
Otro caso interesante es el del también cordobés Mujāriq al-Ma‘āfirī al-Iskāfī, quien 
respondió a la llamada (¿de las armas, quizá?) y salió hacia la “tierra de la guerra” como 
muŷāhid en la gazwa de Coimbra en el año 987,771 alcanzando el martirio allí.772 En 
cuanto a los ulemas de los que no se nos especifica el tipo de expedición, destacan casos 
como el de Aṣbag b. ‘Alī b. Ḥakīm, de quien se nos dice que era un asceta que, tras 
volver a al-Andalus de su riḥla, hizo el ŷihād año tras año hasta morir en una gazwa 
veraniega en la zona de Tudela en el año 1004.773 
 
  c- El papel de los ulemas en la guerra santa 
 
Cuestión interesante es también la de qué tipo de actividad desarrollaban estos 
ulemas en las expediciones y acciones bélicas. Si bien en muchos casos se especifica 
que el biografiado en cuestión participó en calidad de combatiente, en otros no es así y, 
por lo tanto, caben principalmente dos opciones: que actuasen como guerreros aunque 
no se detalle, o que interviniesen en calidad de ulemas, de hombres de religión, 
realizando, por ejemplo, predicaciones durante la campaña o “auxilio” espiritual y 
doctrinal a los combatientes, lo que dotaría a los contextos bélicos de una interesante 
dimensión religiosa.  
																																																								
769 Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 30.  
770 Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 1490. 
771 Véase Anónimo, 1983: ed. I 188, trad. II 199; Ibn ʿIḏārī, 2009: III 238-239, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 
198-199; Molina, 1981: 209-264; David, 1947: 293 (noticia correspondiente a la Chronica 
Gothorum/Anales lusitanos). 
772 “Inna-hu muŷāb al-da‘wa wa jaraŷa ilá arḍ al-ḥarb muŷāhidan fī gazwat Qulunbriyya al-ajīra fa-
muniḥa-hu Allāh al-šahāda”. Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 1468. 




En cuanto a la primera de las opciones tenemos el caso muy representativo del 
experto en hadiz cordobés Muḥammad b. ‘Ubayd al-Ŷazīrī. Dice al-Jušanī que se le vio 
participando en el ataque a Calahorra en el año 916, y que llevaba en su mano un 
escudo con el que guerreaba.774 Similar es el caso del asceta cordobés, ṣāḥib al-layl, Ibn 
Abī ‘Abd al-A‘alà al-Lajmī, de quien se dice que fue gāzī, y por lo tanto combatiente, 
en la expedición de Osma en el año 934, muriendo en el transcurso de la campaña en 
Calahorra y siendo enterrado allí.775 En el otro extremo, el de la indefinición en cuanto a 
la actividad desempeñada, tenemos, por ejemplo, el caso del cordobés Ibn al-Ba‘wī, un 
asceta que transmitió de Ibn Waḍḍāḥ, el introductor, recordemos, de las obras de al-
Fazārī e Ibn al-Mubārak en al-Andalus. Pues bien, de él tan solo se nos dice que murió 
en el transcurso de la gazwa de Pamplona en el año 924.776 ¿Qué hacía allí? ¿Guerrear? 
¿Acompañar a los combatientes y transmitirles sus conocimientos acerca de los méritos 
del ŷihād y de la guerra como actividad ascética, enseñanzas que probablemente le 
mostró el propio Ibn Waḍḍāḥ a través de las obras orientales antes comentadas? No 
tenemos datos suficientes para decantarnos por una u otra opción, pero el hecho de que 
Ibn al-Ba‘wī tuviese 75 años durante aquella campaña nos hace pensar que esta última 
opción es, quizá, plausible. 
 
  d- Ulemas y mártires 
 
Asimismo, una evidencia clara de la participación militar activa de algunos de 
estos ulemas en las expediciones y acciones bélicas es el hecho de que se especifique 
que fueron martirizados.777 Alcanzar el martirio prueba que la expedición en la que se 
participa tenía carácter de guerra santa, y que la recompensa por morir en ella era el 
Paraíso.778 Uno de los casos destacados es el ya comentado de Muḥammad b. ‘Ubayd 
al-Ŷazīrī. Casi 50 años después de haber guerreado con su escudo, murió mártir en una 
																																																								
774 “…ra’aytu Muḥammad b. ‘Ubayd al-Ŷazīrī fī gazwat Qalahurra sanat 304 wa bi-yadi-hi turs jayzarān 
yuḥarib bi-hi”. Al-Jušanī, 1992: nº 193. Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 1165. 
775 “Gazā ma‘ amīr al-mu’minīn ‘Abd al-Raḥmān b. Muḥammad gazwat Wajšama (Osma) fa-māta fī 
maḥallat Qalahurra wa dufina bi-hā”. Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 1207. 
776 Al-Jušanī, 1992: nº 18.  
777 Al-Jušanī, 1992: nº 193, 217, 498 y 502; Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 311, 403, 618, 1061, 1165, 1166, 
1217, 1349, 1468, 1490, 1498, 1500, 1558, 1560 y 1565. Urvoy solo recogió tres casos en la obra de Ibn 
al-Faraḍī. Urvoy, 1973: 335-371. 
778 Véase Cook, 2007: passim. Analizaremos la cuestión del martirio en un próximo apartado. 
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gazwa en el año 961.779 Otro buen ejemplo es el de la batalla (876-7) –anterior al 
periodo aquí analizado– en la que sobrevivió el toledano Yaḥyà b. al-Quṣayr, batalla en 
la que sí murió su amigo y compañero de estudios Yaḥyà b. al-Ḥaŷŷāŷ, y en la que, 
según al-Jušanī, no quedó en al-Andalus ningún hombre recto que no fuese martirizado 
allí.780 Al volver Yaḥyà b. al-Quṣayr a su ciudad natal, la gente le recibió con duras 
críticas por haber regresado con vida y no haber seguido a sus compañeros en el 
martirio, algo que él mismo también se reprochó. Al año siguiente, para remediar esta 
situación de deshonra y censura pública, participó en otra batalla. Frente al enemigo, se 
desprendió de su equipo militar y cargó contra los cristianos, consiguiendo de ese modo 
el martirio no sin antes acabar con varios infieles.781 Otro caso es el de Muḥammad b. 
Abī al-Ḥusām, quien tras regresar a al-Andalus después de un periplo ascético por 
Oriente, murió mártir en la expedición de Astorga del año 988.782 
 
  e- Ulemas, vejez y búsqueda de martirio 
 
Igualmente interesante y relacionado con el martirio, es un patrón que se observa 
en varios casos: el hecho de que los ulemas participasen en las expediciones siendo 
ancianos. Lo cierto es que varios de los ejemplos recogidos rondaban los 60 años de 
edad cuando llevaron a cabo acciones bélicas.783 El caso más paradigmático es el de 
Isḥāq b. Ibrāhīm, alfaquí cordobés que murió en el año 963 como gāzī –por tanto, 
combatiendo– en una expedición, con la provecta edad, sobre todo para la época, de 75 
años.784 Las razones para este fenómeno creemos que son principalmente dos:785 
 
-En primer lugar, está la posibilidad de que estos ulemas no quisiesen morir sin haber 
participado en el ŷihād, entendiéndose este así como una obligación que todo buen 
																																																								
779 Al-Jušanī, 1992: nº 193. Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 1165. 
780  “…wa istašhada fī al-ma‘arak al-‘aẓīm al-laḏī kāna bayna al-muslimīn wa al-mušrikīn sanat 
(2)63…wa yaqāl anna-hu lam yabqa bi-l-Andalus yawma’iḏ raŷul ṣāliḥ illā man šā’ Allāh allā istašhada 
fī ḏalik al-ma‘arak”. Al-Jušanī, 1992: nº 498; Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 1558. 
781 Al-Jušanī, 1992: nº 502; Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 1560. El sacrificio personal deliberado en el campo de 
batalla no se consideraba suicidio, acción, esta última, condenada en el Corán y la doctrina islámica (por 
ejemplo, en C. 2: 195 y 4: 29). Véase Bonner, 2006: 78. 
782 Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 1349. Anónimo, 1983: ed. I 188, trad. II 199 
783 Al-Jušanī, 1992: nº 18, 193, 236 y 498; Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 233, 1216, 1251 y 1458. 
784 Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 233. Véase también Ibn ‘Iḏārī, 2009: II 250-251. 
785 Urvoy explicó este fenómeno –refiriéndose al caso de Ibn Sukarra, martirizado a los 62 años– 
argumentando que ya era demasiado anciano para ejercer como ulema pero no para combatir, algo que no 
nos parece del todo lógico. Urvoy, 1973: 335-371. 
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musulmán debería realizar al menos una vez. En este sentido la participación en la 
guerra santa sería entendida como un claro factor de prestigio. En el mundo islámico 
medieval tenemos el evidente paralelismo de la peregrinación, que muchos musulmanes 
realizaban siendo ya ancianos para dejar así cumplida la obligación antes de morir.  
-La segunda posibilidad, que por otra parte no es excluyente de la primera, es que 
existiese una clara búsqueda de martirio.786 Es decir que, habiendo llegado ya a la vejez, 
se buscase morir de la mejor forma posible, el martirio, y entrar así directamente al 
Paraíso. Esta posibilidad nos recuerda al caso de Yaḥyà b. al-Quṣayr cuando se 
desprendió de su armadura antes de cargar contra las filas cristianas. En esta ocasión 
encontramos también un paralelismo, en este caso en el mundo cristiano: los fratres ad 
succurendum, aquellos individuos que, en los últimos momentos de sus vidas, se 
incorporaban a órdenes militares para poder morir como freires de estas instituciones 
que participaban en la lucha contra el infiel.787 
 
  f- El martirio y la señalización de los límites del islam 
 
 En relación a la muerte en el transcurso de una expedición se podrían también 
mencionar dos casos de ulemas que fueron enterrados allí donde murieron, es decir, en 
la zona en la que habían estado combatiendo o acompañando al ejército. Son los casos 
de Ibn al-Ba‘wī, quien murió, como ya hemos dicho, en el año 924 durante la campaña 
de Pamplona y fue enterrado en la Roca de Qays (Ṣajrat Qays),788 e Ibn Abī ‘Abd al-
A‘là al-Lajmī, abatido durante la gazwa de Osma en la región de Calahorra, donde fue 
enterrado.789 Lo habitual era llevar de vuelta los cadáveres de los fallecidos a sus 
lugares natales, por lo que el hecho de que se les diese sepultura en el lugar de la muerte 
puede deberse o bien a cuestiones logísticas, o bien a un deseo expreso de los 
protagonistas. Sin embargo, no tenemos ninguna evidencia de que en torno a estos 
ulemas muertos durante la expedición se desarrollase algún tipo de culto de veneración 
																																																								
786 La búsqueda del martirio constituye uno de los más significativos topoi de los relatos de futūḥ. Conrad 
y Noth, 1994: 109 y ss. 
787 Véase, por ejemplo, Demurger, 2005: 121. 
788 Al-Jušanī, 1992: nº 18. 
789 Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 1207. 
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de sus tumbas, como sí había ocurrido con Ibn Hilāl al-Qaysī,790 muerto en el castillo de 
Gormaz o, en el caso oriental, con el ya mencionado Abū Ayyūb al-Anṣārī, compañero 
del Profeta caído y enterrado bajo las murallas de Constantinopla durante el primer 
asedio islámico de la ciudad, convirtiéndose su tumba, hasta el día de hoy, en un 
importante centro de peregrinación.791  
En general, este deseo de recibir sepultura en tierra enemiga estaba conectado 
con la esperanza de morir mártir. Estos sitios de martirio y enterramiento marcarían así 
los límites del islam, los lugares más lejanos a los que habrían llegado las tropas 
musulmanas y que, por tanto, eran considerados como legalmente reclamables. Se 
creaba una frontera sagrada, un territorio de ŷihād en el que estas tumbas señalarían 
hitos en el camino de la guerra santa. Por ejemplo, el poeta Abū Ḏu’ayb al-Huḏalī 
participó en una expedición contra Bizancio en tiempo de ‘Umar y fue mortalmente 
herido en el retorno de la campaña. Ordenó a su sobrino, quien se había quedado con él 
atrás en territorio enemigo, que lo enterrase allí. Y solía decirse: “los musulmanes 
habían penetrado mucho en la tierra de los bizantinos. A partir de la tumba de Abū 
Ḏu’ayb ya no hay ninguna sepultura conocida de la gente del islam”.792 Pero es que, 
además, la muerte y el enterramiento en tierra enemiga añadía mérito religioso al 
fallecido. Es quizá también por ello que muchos hombres de religión de avanzada edad 
decidían enrolarse en expediciones. En tiempos de la primera expansión islámica 
encontramos un ejemplo interesante: el del asceta ‘Abd Allāh b. Muḥayrīz al-Ŷumaḥī 
al-Filasṭīnī (m. c. 714), quien cayó gravemente enfermo durante una expedición de 
verano contra Bizancio. Pidió entonces a su hijo ‘Abd al-Raḥmān que le transportase 
rápido a suelo enemigo, ya que deseaba morir en tierras bizantinas.793 
 
  g- La guerra santa, hábito de algunos ulemas 
 
Otra cuestión reseñable es el hecho de que algunas de estas biografías nos 
presenten una idea clara de continuidad bélica, es decir, que algunos de estos ulemas no 
																																																								
790 Marín, 1991: 439-470. Ibn Baškuwāl, 2014: nº 453. En el caso de los cruzados, sus tumbas también 
traían a la memoria de quienes las visitaban toda una serie de connotaciones relativas a la guerra santa. 
Tyerman, 2016: 185. 
791 Booner, 2006: 79; Cook, 2007: 23-30; Picard, 2018: 57-58. En el Sind también se lleva a cabo la 
veneración de una serie de tumbas pertenencientes a compañeros del Profeta que habrían participado en 
su conquista. Asif, 2016: 150 y ss. 
792 Lecker, 2000: 37-49. 
793 Lecker, 2000: 37-49. 
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habrían participado solo de manera puntual en una expedición, sino que la actividad 
marcial era recurrente en sus vidas.794 Un ejemplo claro es el del oscense ‘Abd Allāh b. 
Yaḥyà, quien, como hemos visto, es descrito por al-Jušanī como uno de los “héroes de 
la guerra”, y del que se dice que participó como muŷāhid de forma directa y continuada 
en las guerras contra los enemigos de Dios hasta su muerte.795 Otros son los ya 
conocidos de Yaḥyà b. al-Quṣayr, quien era asiduo en el ŷihād (kāna muwāẓiban ‘alà al-
ŷihād),796 y de Aṣbag b. ‘Alī b. Ḥakīm, quien realizó la guerra santa año tras año hasta 
su muerte.797 
 
  h- Qayrawān y el ŷihād 
 
Asimismo, es curioso observar cómo varios de estos ulemas que participaron en 
actividades bélicas contra los cristianos habían estudiado en Qayrawān.798 Esta ciudad 
norteafricana era uno de los principales focos de estudio malikí, por lo que no es de 
extrañar que ulemas andalusíes fuesen allí durante su riḥla de estudios.799 No obstante, 
muchos sabios de aquella región pueden relacionarse también con prácticas vinculadas a 
la lucha contra el infiel, como el ribāṭ, cuestión a la que dedicaremos el siguiente 
apartado. Uno de estos casos es el del famoso Saḥnūn,800 quien en su Mudawwana, obra 
redactada en un periodo de conflicto entre la región tunecina y Sicilia, dio mucha 
importancia a las cuestiones relativas a las normas de realización del ŷihād. Su padre, 
además, había combatido a los cristianos y había obtenido por ello tierras.801 Más aún, 
se dice que Saḥnūn solía hacer ribāṭ en Monastir con un grupo de compañeros durante 
los meses de ramadán, realizando diferentes prácticas piadosas.802 Este conocido ulema 
																																																								
794 Al-Jušanī, 1992: nº 193, 262, 300 y 502; Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 204, 258, 388, 531, 1251, 1349, 1498, 
1500 y 1560. 
795 Al-Jušanī, 1992: nº 300. 
796 Al-Jušanī, 1992: nº 502; Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 1560. 
797 Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 258. 
798 Al-Jušanī, 1992: nº 372, 498 y 502. Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 393, 432, 1165, 1216, 1251, 1558 y 1560. 
799 En el periodo omeya de Córdoba un total de 125 ulemas hicieron allí su riḥla, siendo este el tercer 
destino tras el Ḥiŷāz (325) y Egipto (303). Véase la sección sobre riḥla de la base de datos de la Escuela 
de Estudios Árabes de Granada “Prosopografía de los ulemas de al-Andalus” 
https://www.eea.csic.es/pua/. 
800 Brockopp, 2011: 115-132. 
801 Puente, 1999: 23-38. 
802 Al-Tamīmī, 1920: 185. Abū al-‘Arab al-Tamīmī recoge también diversas tradiciones según las cuales 
Monastir sería una de las puertas del paraíso y quien hiciese allí ribāṭ entraría directamente en él. Al-
Tamīmī, 1920: 5, 7, 9 y 15. 
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habría transmitido también, a través de al-Bahlūl b. Rāšid, una tradición que sostenía 
que la guerra santa era mejor que cualquier otra obra piadosa.803 Varios discípulos de 
Saḥnūn –o de su hijo Muḥammad b. Saḥnūn–,804 como Sa‘īd b. Isḥāq,805 fueron 
murābiṭūn, algo también habitual en la región en ulemas de generaciones anteriores, 
como ‘Abd al-Mu’min b. Mustanīr al-Yazīrī, hombre virtuoso que vivió a caballo entre 
el siglo VIII y el IX, que hacía mucho ribāṭ y que transmitía tradiciones destinadas a 
enaltecer a sus compañeros en esta práctica.806 
 
  i- La guerra santa como forma de promoción social  
 
Vista y analizada la información que nos ofrecen estos diccionarios biográficos, 
y teniendo en cuenta que estas fuentes están imbuidas de los presupuestos ideológicos 
hegemónicos en la sociedad andalusí,807 podemos extraer varias conclusiones. En 
primer lugar, un número considerable de ulemas,808 de miembros de la élite religiosa e 
intelectual de al-Andalus, participaron en actividades bélicas, muchas de ellas 
consideradas como ŷihād, como voluntarios, contribuyendo así a la existencia de una 
guerra santa de tendencia “individual”. Asimismo, los diccionarios biográficos son una 
buena fuente para evidenciar también que existía una “cultura del martirio” en al-
Andalus, es decir, que la idea de que a través de la lucha contra el infiel se alcanzaba el 
Paraíso estaba, como no podía ser de otra manera, presente en la sociedad andalusí. El 
hecho de que ulemas ya ancianos participasen en los combates puede ayudar a reforzar 
esta conclusión, mostrando que esa “cultura del martirio” incluía también la búsqueda 
de este, algo que sin duda ocurrió en el caso de Yaḥyà b. al-Quṣayr. 
La presencia de estos ejemplos en las obras de al-Jušanī e Ibn al-Faraḍī nos lleva 
también a afirmar que existió entre la sociedad andalusí la noción de que la lucha contra 
																																																								
803 Al-Tamīmī, 1920: 115. 
804 Varios de los ulemas andalusíes recogidos, además de estudiar en Qayrawān fueron también discípulos 
de Saḥnūn. Al-Jušanī, 1992: nº 498 y 502; Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 1558 y 1560. 
805 Al-Tamīmī, 1920: 241, 250, 251 y 252. 
806 Al-Tamīmī, 1920: 191. 
807 Al-Qāḍī, 2006: 23-75. 
808 No obstante, el número de biografías que incluyen actividades bélicas es escaso en relación con el total 
de biografías que hemos conservado, lo que no debe sorprender ya que la guerra no era una de las 
principales actividades de los ulemas. Es por eso que resulta reseñable que un número significativo de 
ellos se embarcasen en acciones militares. 
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el infiel y en defensa del islam era una guerra socialmente meritoria.809 Es decir, la 
existencia de esta ideología permitió que la realización de actividades bélicas y de 
guerra santa otorgasen prestigio y reconocimiento, y promocionasen socialmente a sus 
protagonistas.810 El ejemplo de Yaḥyà b. al-Quṣayr vuelve a ser claro, e incluso 
extremo, a este respecto. El hecho de no alcanzar el martirio en la batalla donde sí 
murieron sus compañeros hizo que, a su vuelta a Toledo, la gente le increpase por las 
calles. Es decir, en este caso, el hecho de no “completar” la guerra santa con el martirio, 
hizo que el bueno de Yaḥyà perdiese prestigio social y que, por tanto, su posición dentro 
de la élite de la sociedad andalusí se viese comprometida. Para enmendarlo, no tuvo 
más remedio que volver a salir de expedición, desprenderse de su armadura, y buscar y 
conseguir el martirio. No obstante, una vuelta a la interpretación de los diccionarios 
biográficos como género nos puede ayudar a terminar de confirmar esta hipótesis en 
torno a la promoción social a través de la guerra santa. Hay dos cuestiones evidentes en 
torno a este tipo de fuentes:  
 
-En estas obras no se incluye toda la información disponible acerca de los biografiados, 
sino que se selecciona con el objetivo de justificar que el biografiado debe estar 
presente.811 
 
-Aparecer en un diccionario biográfico implicaba un importante reconocimiento social, 
ya que significaba que el individuo en cuestión pertenecía a uno de los más notorios 
grupos sociales del mundo islámico, el de los ulemas. De hecho, los diccionarios 
																																																								
809 Esta idea, activa principalmente en un plano ideológico, no es incompatible con la afirmación de que 
al-Andalus estuviese, como se ha afirmado, poco militarizado en sus estructuras sociales, cuestión que se 
explica mucho mejor desde un plano socio-económico o de régimen fiscal. Sobre esa cuestión cabe 
destacar el concepto de “formación social islámica” que desarrolló Manuel Acién. Véase, por ejemplo, 
Acién, 1997: passim; Acién, 1998b: 915-968. 
810 Se puede observar un cierto paralelismo en el caso de la guerra santa cristiana y de la Cruzada, que 
también otorgaba a sus participantes prestigio social. A partir del año 1099, empezó a ser una exigencia 
más o menos de rigor que los señores lustraran su apellido con su participación en las cruzadas. Por 
ejemplo, Bohemundo de Antioquía, un arribista desheredado, se caso con la hija de Felipe I de Francia. 
Parece que solo sus hazañas en la Primera Cruzada justifican este matrimonio que, a todas luces, no 
parecía muy equilibrado. Véase Bull, 1996: 25-46. Para el caso peninsular, véase Laliena, 2015: 279-292. 
811 El esquema de información biográfica que suelen presentar, como en el caso de Ibn al-Faraḍī, es el 
siguiente: nombre, nisba, nombres de oficio y apelativos, lugar de origen y residencia, šuhra, kunya, 
maestros en al-Andalus, viaje a Oriente y maestros allí, ocupaciones y cargos (relacionados en su gran 
mayoría con las ciencias islámicas), muerte, y fuentes utilizadas. Véase Ávila, 1997: 35-51. 
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biográficos eran la herramienta más eficaz que tenían los ulemas para articular su 
existencia como grupo y para, de alguna manera, “institucionalizarse”.812 
 
Por tanto, el hecho de que se incluya información sobre las actividades bélicas 
de los ulemas biografiados nos debe llevar a concluir que la participación en la guerra 
contra el infiel era considerada como un factor importante a la hora de justificar la 
inclusión de alguien en un diccionario biográfico y de decidir quién era miembro y 
quién no de este importante colectivo que denominamos “ulemas”. Es decir, la lucha 
contra el infiel era un medio eficaz de promoción social. De hecho, en varios de los 
casos, los logros intelectuales y religiosos de los ulemas que aparecen realizando 
actividades bélicas son muy pobres o incluso inexistentes, lo que nos lleva a pensar que 
prima básicamente la realización de esa acción. 
 
D- El ribāṭ: ascesis y guerra santa 
 
Cabe destacar también las menciones que en estos diccionarios biográficos se 
hacen a la acción/institución del ribāṭ, fenómeno absolutamente vinculado con el de los 
voluntarios.  
 
  a- La noción de ribāṭ 
 
Etimológicamente ribāṭ significa “atadura, ligadura” y parece que podría 
consistir –al menos en una de sus manifestaciones– en acudir a las zonas de frontera a 
realizar una actividad militar, que podía ser activa, pero que generalmente era más 
piadosa y pasiva y, llegado el caso, defensiva, que ofensiva o agresiva. El ribāṭ era, por 
tanto, un modo de realizar el ŷihād. Se conformaba como una recomendación de 
devoción adoptada libremente por piadosos musulmanes que desean la perfección en su 
vida espiritual. Allí el creyente ofrecía su colaboración, si fuera necesaria, para la 
defensa, mientras desarrollaba su espiritualidad a través de prácticas ascéticas como 
sesiones de lectura del Corán día y noche, meditación, ayunos o austeridad en el vestir. 
Como dijo Ibn ‘Umar, “la mejor forma de hacer ŷihād es el ribāṭ”.813 En esos ambientes 
																																																								
812 Fierro, 2005: 403-423; Al-Qāḍī, 2006: 23-75. 
813 Véase, por ejemplo, Epalza, 1993: 5-18: Epalza, 1994: 129-144; Franco Sánchez, 2004: 95-109; 
Martínez Salvador, 2004: 49-58; Marín, 2004: 191-201; Franco Sánchez, 2010: 21-44.  
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de religiosidad y espiritualidad extrema se leían, estudiaban y recitaban obras como las 
de ascetismo de Ibn Rizq e Ibn Abī Zamanīn, maestro de varios murābiṭūn.814 
En su obra sobre el ŷihād, Ibn Abī Zamanīn incluía también un capítulo, el 
vigesimocuarto, sobre los méritos del ribāṭ. En él exponía que quien realizase esta 
práctica de noche,815 tendría más beneficios espirituales que mil veladas de ayuno, 
situándola así dentro de las experiencias ascéticas. Las virtudes de ser murābiṭ aparecen 
también en los clásicos tratados malikíes que circulaban en al-Andalus. En la Risāla de 
al-Qayrawānī, por ejemplo, se estipula que servir en un ribāṭ es un acto de gran mérito, 
mayor aún dependiendo del peligro al que estén expuestos los que lo practican y al 
grado de precaución que debían adoptar ante el enemigo.816 
 
  b- La práctica de ribāṭ en la frontera 
 
Pues bien, como hemos dicho, son también variadas las menciones al ribāṭ en 
las obras de al-Jušanī e Ibn al-Faraḍī, lo que demuestra que era una práctica habitual en 
el siglo X.817 Hay casos, como el del tudelano Ibn Abī al-Jaṣīb (m. 911), en el que se 
menciona que era un guerrero (muḥārib) y que era de la gente de la gazw y del ribāṭ,818 
es decir, combinaba esta práctica con las expediciones contra el infiel. De otros, como 
Ibn Ḥammād (m. 965), se nos dice que hicieron ribāṭ de forma recurrente y continuada 
en las fronteras.819 De Ibn Mahṣ al-Gassānī, por ejemplo, se especifica que hacía, en 
Tudela y hasta su muerte, ŷihād y ribāṭ, asimilando así ambos términos.820 Asimismo, 
murió en la batalla de al-Māša, Albesa, cerca de madīnat Balgà (Balaguer), en el año 
1003.821 Un caso interesante es el de Duḥaym, quien –recordemos– transmitió en al-
Andalus –probablemente en el último tercio del siglo IX, ya que lo hace a Ibn Waḍḍāḥ, 
el introductor en al-Andalus, como vimos, de al-Fazārī e Ibn al-Mubārak– hadices de 
Ādam b. Abī Iyās al-‘Asqalānī en torno al ribāṭ, lo que apunta a una popularización, o 
																																																								
814 Marín, 1991: 439-470; Marín, 1992: 83-96. 
815 Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 236. 
816 Al-Qayrawānī, 1993: 287 y ss. 
817 Al-Jušanī, 1992: nº 262 y 372; Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 388, 429, 531, 1281, 1500 y 1604. 
818 “…kāna min ahl al-gazw wa-l-ribāṭ jaraŷa…min ṯugūr Banī Qasī”. Al-Jušanī, 1992: nº 262. Ibn al-
Faraḍī, 1989: nº 1500. 
819 “Kāna kaṯīr al-ribāṭ fī l-ṯugūr mutakarriran ‘alay-hi”. Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 388.  
820 Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 531. 
821 Para esta batalla véase Bramon, 1995: 21-27. 
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intento de divulgación de esta práctica a través del ejemplo y el conocimiento de los 
propios murābiṭūn.822 
Los distintos ejemplos que hemos encontrado en estos diccionarios biográficos 
tiene en común el desarrollo de esta práctica en la frontera. Como es lógico, las marcas 
eran el lugar idóneo para la realización del ribāṭ, unas regiones donde tendrían lugar 
acciones bélicas contra el infiel y donde la defensa del territorio islámico se hacía 
necesaria. Allí, además, y siguiendo lo afirmado por al-Qayrawānī, los murābiṭūn, 
debido al peligro al que se exponían, incrementarían sus beneficios espirituales. En este 
sentido, estas fuentes biográficas nos permiten visualizar muy bien cómo encaminarse a 
la frontera como muŷāhid y/o murābiṭ fue una opción habitual entre los voluntarios de 
la guerra santa, entre los que se contaban estos ulemas.823 Asimismo, a los confines del 
califato cordobés no solo se dirigieron, en su deseo de combatir a los enemigos de Dios, 
los autóctonos del lugar, sino también extranjeros.824 Un ejemplo es el qayrawāní Ibn 
Ḥasan al-Yaḥṣubī (m. 984), quien frecuentó las fronteras andalusíes y estudió 
cuestiones relativas al ŷihād en Córdoba;825 el fesí Abū Maymūna (m. 968), alfaquí 
malikí que, tras estudiar en Qayrawān, se fue como muŷāhid a las marcas;826 o al-
Nu‘mān b. ‘Abd Allāh b. al-Nu‘mān al-Ḥaḍramī, quien vino como gāzī al ṯagr andalusí 
desde Ḥadramūt, Yemen, para morir allí mártir.827 
La zona preferida por estos creyentes, sin duda por el número de asentamientos 
que allí había y por la cantidad de actividad militar que se desarrollaba, fue el cuadrante 
noreste de la península Ibérica, alrededor del sector oriental del Duero y a lo largo del 
Ebro,828 seguida de la zona de Toledo y Madrid, donde también se había establecido, 
desde tiempos del emir Muḥammad I, un buen sistema defensivo de atalayas y puntos 
fortificados a donde acudirían los voluntarios.829 En relación a esta última región, si 
analizamos los datos del diccionario biográfico de Ibn Baškuwāl (m. 1183), algo 
posterior a los hasta ahora consultados y que, por tanto, completa la nómina de hombres 
																																																								
822 Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 429. 
823 Al-Jušanī, 1992: nº 262, 300 y 372; Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 204, 258, 388, 393, 432, 531, 618, 687, 
751, 1081, 1251, 1281, 1349, 1434, 1498, 1500 y 1604. 
824 Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 204, 393, 432, 1498. 
825 Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 393. 
826 Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 432. 
827 Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 1498. 
828 Manzano Moreno, 1991: 71 y ss.; Daza, 2018. Véanse figuras nº 15 y 16 en los Apéndices. 
829 Zozaya, 1980: 94-97; Manzano Moreno, 1991: 137 y ss.; Valdés, 2008: passim; Daza, 2018. En la 
Marca media se siguen encontrando evidencias de actividad de ribāṭ, como el castillo de Cogolludo. 
Véase Daza, 2017: 257-286. 
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de religión de los últimos años de la época califal, vemos cómo numerosos ulemas se 
asentaron allí en calidad de muŷāhid y para hacer ribāṭ, confirmando así la posición de 
Toledo y la marca media como lugar predilecto para la contribución individual a la 
lucha contra el infiel. 830  Asimismo, el periodo de este fenómeno coincide 
fundamentalmente con los años de gobierno ‘amirí, momento de intensa actividad 
bélica contra los cristianos. 
 
  c- Ascetismo y espiritualidad militar 
 
Muy vinculado, sin duda, a la cuestión del ribāṭ y del ŷihād, está el ascetismo,831 
como ya comentábamos en el caso oriental, donde los ulemas como al-Fazārī e Ibn al-
Mubārak combinaban la actividad bélica con prácticas ascéticas y piadosas.832 Como 
vimos, no había contradicción entre ser un asceta y un guerrero, ya que la guerra santa 
era un modo de ascetismo y de renuncia del mundo.833 Esta realidad la observábamos 
con claridad en este famoso hadiz: “Toda comunidad tiene una forma de ascetismo 
(rahbāniyya, termino entendido también como “monacato”), y el de mi comunidad es el 
ŷihād en el camino de Dios”, tradición recogida por Ibn al-Mubārak y, por tanto, 
transmitida en al-Andalus.834  
Al igual que el propio Ibn al-Mubārak, hemos comentado también cómo Ibn Abī 
Zamanīn había compuesto varias obras sobre zuhd, ascetismo.835 Asimismo, en su 
tratado sobre el ŷihād incluía tradiciones en las que comparaba la realización de la 
guerra santa con prácticas ascéticas como el rezo nocturno,836 e incluía un capítulo, el 
duodécimo, dedicado directamente a estas cuestiones, en concreto a las recompensas 
espirituales de la oración, el ayuno y la recitación de jaculatorias (ḏikr) mientras se 
llevaba a cabo el ŷihād.837 Igualmente, estas cuestiones estaban también recogidas en 
																																																								
830 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 34, 37, 193, 309, 556, 584, 1054, 1067, 1113, 1340, 1404. Véase también 
Marín, 1992c: 229-271 y Marín, 1995: 203-230. 
831 Marín, 1991: 439-470; Vizcaíno, 1991: 417-438; Marín, 1992: 83-96. Véase también, sobre el 
desarrollo del sufismo en al-Andalus y su relación con el ascetismo Fierro, 1992: 236-249 y Fierro, 1999: 
174-206. 
832 Véase Salem, 2016: 36 y ss.; Sinno, 2017: 32-60. 
833 Melchert, 2015: 49-69. 
834 Ibn al-Mubarāk, 1971: 36; Sahner, 2017: 149-183.  
835 Arcas Campoy, 2004-2012: 757-761. 
836 Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 122 y ss. 
837 Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 168 y ss. Un apartado similar se recoge también en la obra de al-Fazārī. 
Al-Fazārī, 1987: 276. 
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obras fundamentales malikíes como el Muwaṭṭa’ de Mālik, donde aparecen hadices 
como este:838 
 
“El parecido del muŷāhid en el camino de Allāh es como el que ayuna y se 
levanta a rezar de noche, constantemente, y no flojea en una sola oración ni 
ayuno hasta que vuelve”. 
 
Pues bien, el ascetismo se presenta también, en las biografías de estos 
diccionarios analizados, muy relacionado con la propia actividad militar.839 Ibn Abī al-
Jaṣīb, por ejemplo, a quien ya hemos mencionado antes como gente de la gazw y del 
ribāṭ, era un asceta.840 Por su parte, el cordobés ‘Abd Allāh b. Muḥammad al-Qarī, 
muerto en el desarrollo de una expedición en el año 934, es descrito por al-Jušanī como 
un hombre recto, de tendencias ascetas y que seguía la sunna y reprobaba las 
innovaciones.841 Asimismo, del qayrawāní Ibn Ḥasan al-Yaḥṣubī –también comentado– 
se nos dice que frecuentó las fronteras de al-Andalus y que ejerció como asceta y 
pietista estudiando el ŷihād hasta su muerte.842 Muy expresivo de esta vinculación de 
actividades bélicas con ascetismo que se dio entre los ulemas de al-Andalus es el caso 
de Muḥammad b. Abī al-Ḥusām. Originario de la cora de Tudmīr, Ibn al-Faraḍī nos 
narra que se marchó a Oriente donde renunció al mundo, se alejó de la gente y llegó 
incluso a realizar milagros.843 Al volver a al-Andalus se fue como gāzī a la frontera, 
donde participó en numerosas expediciones hasta que Dios le concedió el martirio en la 
expedición de Astorga en el año 988.844 
No obstante, esta combinación de ascetismo con ŷihād, esta imagen tan potente 
de la guerra santa y el pietismo que conlleva, no fue solo propia de los muŷāhidūn, 
murābiṭūn y voluntarios de la guerra santa, sino que fue también explotada, aunque de 
forma tímida, por el poder central. La conducción de campañas en ramadán que hemos 
analizado debemos entenderla, entre otras cosas, en este sentido de entrelazar prácticas 
																																																								
838 Mālik b. Anas, 2009: 246 y ss. 
839 Al-Jušanī, 1992: nº 18, 183, 262, 303, 335, 372 y 516; Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 74, 258, 393, 531, 618, 
684, 751, 1002, 1207, 1349, 1422 y 1500. 
840 Marín, 1992: 83-96; Marín, 2004: 191-201; Al-Ḥumaydī, 1989: nº 842. 
841 “Kāna raŷulan ṣāliḥan jayran fāḍilan zāhidan…”. Al-Jušanī, 1992: nº 303. 
842 Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 393. 
843 Kāna qad tannasaka wa tajallá al-dunyā wa rafaḍa ahla-hā…wa ẓaharat la-hu bi-l-mašriq iŷābāt wa 
karāmāt. 
844 “Wa lamā inṣarafa ilà al-Andalus lazima al-ṯagr fa-kāna yugāzī al-‘aduww, wa yadjul fī al-sarāyā 
ḥattá ruziqu-hu Allāh al-šahāda…fī gazwat Isturqa”. Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 1349. 
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ascéticas como el ayuno y el ŷihād. Asimismo, encontramos también otros elementos 
discursivos que nos acercan a esta idea. Por ejemplo, la noche antes de la batalla de 
Simancas ‘Abd al-Raḥmān III se había quedado en vela rezando y pidiendo ayuda a 
Dios,845 episodio que recuerda a una tradición muy difundida en las obras de futūḥ que, 
puesta muchas veces en boca de los bizantinos o los persas sasánidas, describía a los 
conquistadores musulmanes como “monjes de noche y guerreros de día”,846 volviendo 
así a la idea de que el ŷihād era la rahbāniyya de la comunidad islámica. Al igual que 
había hecho el califa cordobés, este simbolismo fue también utilizado por otros 
soberanos que hicieron de la guerra santa una de sus herramientas legitimadoras 
principales, como fue el caso de Nūr al-Dīn (m. 1174).847 
 
2.5- Imágenes e imaginario de la guerra santa 
 
 En este epígrafe vamos a analizar los rasgos discursivos, imágenes y símbolos 
que consideramos fundamentales y definitorios del lenguaje del ŷihād en el contexto 
que hemos analizado, junto a la fenomenología que les acompaña. Es decir, esos 
elementos discursivos que indican que la contienda ha quedado sacralizada: los que 
indican el carácter salvífico de la lucha, los que representan la presencia auxiliadora de 
Dios en la batalla, y los que ilustran la victoria de la fe verdadera. 
 
 A- El martirio 
 
 El martirio constituye uno de los símbolos más potentes de la guerra santa. Al 
igual que en griego, en árabe, el mártir, šahīd, es el testigo, el que da fe de la verdadera 
religión, de Dios y de la lucha por este. Es, por tanto, una herramienta de certificación 
del triunfo del islam. Más aún, el mártir es un creyente que decide sufrir y morir para 
demostrar su compromiso absoluto con la causa de la fe. Tiene una confianza total en 
un sistema de creencias así como el deseo y la convicción de luchar y acabar con el 
resto.848 Es, por tanto, una pieza fundamental del discurso de guerra santa, así como el 
																																																								
845 MQ-V: ed. 297, trad. 329. 
846 Sizgorich, 2009: 158 y ss.; Hoyland, 2014: 42; Shoshan, 2016: 60. 
847 Albarrán, 2017: 115 y ss. 
848 Weiner y Wiener, 1990: 9 y ss. 
	
	 208	
elemento que mejor simboliza el carácter meritorio y, sobre todo, salvífico de esta, ya 
que los caídos en la realización del ŷihād alcanzan directamente el Paraíso.849  
En el Corán esta idea se desarrolla de forma muy clara, por ejemplo, en las 
siguientes aleyas:850 
 
“Y no penséis que quienes han caído por Dios hayan muerto. ¡Al contrario! 
Están vivos y sustentados junto a su Señor, contentos por el favor que Dios les 
ha hecho y alegres por quienes aún no les han seguido, porque no tienen que 
temer y no estarán tristes, alegres por una gracia y favor de Dios y porque Dios 
no deja de remunerar a los creyentes”.851 
 
Asimismo, en los textos malikíes también aparece a través, por ejemplo, de hadices 
como este: 
 
“Allāh garantiza que a quien lucha en Su camino, sin que lo haga salir de su casa 
otra cosa que el ŷihād en Su camino y dar crédito a sus palabras, lo hará entrar 
en el Jardín, o lo devolverá a su casa de la que salió con la recompensa o botín 
que hubiera obtenido”.852 
 
Otras tradiciones establecen características especiales que hacen reconocibles a los 
mártires, como el olor de su sangre, la presencia de sus heridas en el Día del Juicio o la 
incorruptibilidad de sus cuerpos, cuestión similar a la de los santos cristianos: 
 
“¡Por aquel en cuya mano está mi alma!, que nadie es herido en el camino de 
Allāh, y Allāh sabe mejor quién es herido en su camino, sin que el Día del 
Levantamiento venga con su herida sangrando abundantemente, y tenga el color 
de la sangre pero el olor del almizcle”. 
 
“…la corriente socavó la tumba de ambos (dos anṣār, ‘Amrū b. al-Ŷamūḥ y 
‘Abd Allāh b. ‘Amr), que estaba contigua al cauce de un torrente. Habían sido 
																																																								
849 Véase, por ejemplo, Taliqani, 1986: passim; Freamon, 2003: 299-369; Cook, 2007: passim; García 
Sanjuán, 2014: 283-289; Wicker, 2016: passim. 
850 Sobre el martirio en el Corán véase Cook, 2007: 16 y ss. 
851 C. 3: 169-171. 
852 Mālik b. Anas, 2009: 246. 
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enterrados en una misma tumba y eran de los que murieron mártires el día de 
Uḥud. Y los desenterraron para cambiarlos de lugar, y descubrieron que no 
habían cambiado, que estaban como si hubieran muerto el día anterior. Uno de 
ellos había sido herido y había puesto la mano sobre la herida y así fue enterrado 
y así estaba; y le separaban la mano de la herida y luego soltaban y esta volvía a 
donde estaba. Y entre el día de Uḥud y el día en que los desenterraron habían 
pasado 46 años”.853 
 
Igualmente, las obras redactadas en al-Andalus incluían tradiciones acerca del 
martirio. 854  La de Ibn Abī Zamanīn contaba con un capítulo completo, el 
vigesimotercero, sobre los méritos de los šuhadā’ y sus recompensas en el Más Allá.855 
Además, esta noción no aparece solo en los tratados sobre la guerra santa, sino que está 
también presente en los discursos cercanos al poder central, como –recordemos– en 
aquella circular enviada por ‘Abd al-Raḥmān III tras la conquista de Bobastro:  
 
“Loor a Dios que hizo del islam salvación de quien a él se aferra y guía de su 
misericordia, e hizo del politeísmo oprobio de quien lo sigue, guiándole al 
tormento y mereciéndole castigo. Él hizo del ŷihād contra sus gentes el mayor de 
los deberes y otorgó el favor supremo a los que la practican, prometiéndoles 
galardón en esta vida y la venidera”.856 
 
Es decir, quien realizase el ŷihād –y, se sobreentiende, quien muriese llevándolo a 
cabo– recibiría la recompensa del Paraíso.  
 En este sentido, la cronística de la época está repleta de episodios de martirio, 
eventos en los que se indica cómo en diferentes enfrentamientos con el infiel varios de 
los guerreros musulmanes eran glorificados con el destino feliz del que muere en el 
camino de Dios, hecho que subrayaba la sacralidad de la contienda.857 Por otro lado, al 
igual que veíamos al analizar los diccionarios biográficos, las fuentes nos señalan 
también la existencia de una cultura del martirio y de la búsqueda de este en el siglo X 
																																																								
853 Mālik b. Anas, 2009: 261. 
854 Ya hemos visto en el análisis de los diccionarios biográficos la existencia de una cultura del martirio 
en territorio andalusí. 
855 Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 224 y ss. 
856 MQ-V: ed. 152 y ss., trad. 173 y ss. 
857 Véase, por ejemplo, MQ-V: ed. 193, 436, 444, 484, trad. 149, 327, 333, 364; MQ-VII: ed. 126, 238, 
trad. 160, 281. 
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andalusí.858 En la expedición veraniega del año 917 dirigida por el caíd Ibn Abī ‘Abda, 
este, ante una gran contraofensiva cristiana  
 
“buscaba empeñadamente el martirio,859 y en efecto lo logró, Dios lo haya 
compadecido, dando frente y combatiendo con un grupo de valientes 
musulmanes, a los que Dios concedió este honor, los cuales no quisieron huir ni 
dar la espalda a los infieles”.860 
 
Dice sobre el mismo episodio ‘Arīb b. Sa‘īd: 
 
“Luego, mucha de esta gente huyó, pero el caíd se mostró firme y persistente en 
defensa de la posición. Se llegó a decir que él estaba plenamente decidido a 
morir mártir, y en efecto como tal murió el 14 de rabī‘ (4 de septiembre de 917). 
Junto a él dieron la vida los musulmanes que prefirieron morir mártires antes 
que retroceder y escapar por miedo a los cristianos”.861 
 
 B- La ayuda divina en la batalla 
 
 La presencia auxiliadora de Dios en los enfrentamientos bélicos es otro de los 
factores inequívocos de la sacralización de la guerra.862 La idea de que es Dios quien 
gana las batallas y que los ejércitos de creyentes son solo sus herramientas es un 
elemento fundamental de la noción de guerra santa en cualquier tradición. Es un signo 
claro –quizá el más evidente– de que la divinidad está con sus fieles y de que aprueba y, 
más aún, santifica y glorifica la contienda. Por ello, en las diferentes ritualizaciones de 
la guerra santa es habitual ver cómo se busca y solicita esta ayuda divina. Por ejemplo, 
tanto la liturgia bélica visigoda como la franco-carolingia incluían la realización de 
oraciones, tanto en la partida de las huestes como durante la marcha de estas, con las 
que se suplicaba el auxilio de Dios para un ejército que se suponía acaudillado por él 
mismo.863  
																																																								
858 Sobre esta cuestión en el periodo cruzado véase Talmon-Heller, 2002: 131-139. 
859 Kāna ḥarīṣan ‘alà al-šahāda mut‘azziman li-ṭalab-hā. 
860 MQ-V: ed. 135-136, trad. 110-111. 
861 ‘Arīb b. Sa‘īd, 1992: 147. 
862 Sobre esta cuestión en el islam véase, por ejemplo, Urvoy, 2015: 27-32. 
863 Bronisch, 2006: 113 y ss., 247 y ss. 
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  a- La victoria es de Dios 
 
Esta cuestión es también fácil de detectar en el ámbito islámico –más aún debido 
a la fuerza de la noción de la omnipotencia de Dios– y, por supuesto, en el contexto 
andalusí aquí analizado. En el discurso pronunciado durante el funeral del asceta al-
Ḥaḍramī ya comentado, se pidió a los presentes que rezasen a Dios para suplicarle que 
ayudase a los musulmanes asediados en Gormaz: 
 
“¡Oh siervos de Dios! Rezad con fervor a Dios y elevad hasta Él vuestras preces, 
implorándolo y suplicándole que impida se derrame la sangre de vuestros 
hermanos los creyentes y vuestros prójimos los musulmanes que defienden el 
castillo de Gormaz, los cuales se ven rodeados por gran acopio de politeístas, 
que quieren ahogarlos y abrumarlos con su número. ¡Oh Dios nuestro! Haz 
perecer a los infieles y a su herejía; quita fuerza a sus engaños y a su 
congregación. ¡Oh Dios nuestro! Separa su junta por tu poder; dispersa su 
reunión con tu fuerza; asiste a los musulmanes contra ellos mediante tu 
omnipotencia; dales tu excelso socorro; concédeles una victoria manifiesta 
(fatḥan mubīnan)”.864 
 
El pío creyente autor del sermón pedía a Dios una “victoria manifiesta” igual que la que 
había concedido al Profeta, tanto en Ḥudaybiyya como en La Meca. Solo así, con el 
auxilio de Allāh, el triunfo era posible. Asimismo, esta idea de Dios como hacedor del 
éxito en la contienda sacra ante el infiel aparece en algunos de los discursos califales 
contenidos en el Muqtabis:		
	
“Él (Dios) no deja de apoyar al islam y a sus defensores, dando éxito a los que lo 
propagan y auxiliando a quien lo auxilia, con la victoria sobre sus oponentes, 
pues así lo prefiere y muestra su favor a Dios, que ha bendecido y saludado a 
Muḥammad, su entusiasta acogedor y propagador, glorificador de su exaltación 
y formador de su orden. 
Nosotros, ante el gran favor y don que Dios nos ha hecho, haciéndonos conocer 
la victoria y el triunfo en todas nuestras empresas, ensalzando a nuestro amigo y 
																																																								
864 MQ-VII: ed. 229, trad. 271. 
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humillando a nuestro enemigo, fortificando nuestro poder, ennobleciendo 
nuestros días, permitiéndonos hollar suelo infiel, entregándonos sus fortalezas y 
domicilios…”865 
 
 Por ello, no es de extrañar que en numerosas expediciones encontremos que la 
victoria es explicada a través de la intervención divina. En la campaña de Mitonia del 
año 918, por ejemplo, Dios sembró “el terror en los corazones de sus enemigos, que 
volvieron las espaldas” y “exterminó a sus paladines y les despojó de fuerza”.866 
También premió Dios con el triunfo a ‘Abd al-Raḥmān III en la gazwa de Pamplona del 
año 924, donde “se encargó de hacerles huir (a los cristianos) y replegarse”,867 o en la 
conquista de Toledo del año 932, donde “de no haber sido por el tesón y la firmeza 
recibidos de Él, esta ciudad no estaría ahora en sus manos”,868 o al caíd Aḥmad b. 
Muḥammad b. Ilyās en el año 936.869 Igualmente, “Dios concedió la victoria a sus 
manos (las de Almanzor)” en la expedición a Barcelona del año 985870 e Ibn Darrāŷ, 
con motivo de una expedición de ‘Abd al-Malik, comentaba en un poema cómo la 
ayuda divina había ido siempre por delante de su estandarte, al igual que clarea la 
aurora antes de la salida del sol.871  
 
  b- El takbīr como búsqueda de la ayuda divina 
 
 Un elemento discursivo que representa muy bien el auxilio divino en la batalla, y 
su solicitud, es el takbīr como grito de guerra, es decir, proclamar en el contexto bélico 
que “¡Dios es (el más) grande!”, la frase con la que, entre otras cosas, comienza la 
llamada a la oración.872 Esta exclamación de fidelidad y sumisión a la divinidad única se 
puede encontrar en numerosos contextos manifestada en el momento de entrar en 
combate, y en muchos casos es sinónimo de una victoria islámica.873 En este sentido, es 
																																																								
865 MQ-V: ed. 152 y ss., trad. 173 y ss. 
866 MQ-V: ed. 145, trad. 117. 
867 ‘Arīb b. Sa‘īd, 1992: 184. 
868 ‘Arīb b. Sa‘īd, 1992: 225. 
869 MQ-V: ed. 379, trad. 283. 
870 Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 63, trad. 84; Ibn al-Jaṭīb, 1956: 74; Ibn al-Jaṭīb, 1973-1977: 105-106; 
Anónimo, 2012: 76; Sánchez Martínez, 1991: 293-301. 
871 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 9, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 17. 
872 Wensinck, 2012. 
873 Cook, 2005: 17-18. Al-Wāqidī incluye un listado de otros gritos de guerra que supuestamente se 
utilizaron en las expediciones del Profeta. Por ejemplo ¡Yā Manṣūr amit!, “¡Oh Victorioso, trae la 
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como si esa sentencia se convirtiese en un poderoso mecanismo, en un arma a través de 
la que Dios otorga la victoria a sus fieles. 
 Donde primero aparece este elemento discursivo que apela a la intervención de 
Dios en la batalla fue en Badr, concretamente en el contexto de la victoria de ‘Alī en un 
combate individual contra un pagano mequí.874 Aparece también en otras magāzī como 
en la expedición contra los Banū Naḍīr,875 en el contexto de la defensa de Medina en la 
batalla de al-Jandaq,876 en el asedio a Jaybar, donde –cuenta al-Wāqidī– el grito del 
takbīr debilitó a los judíos que defendían la plaza,877 o en la conquista de La Meca, 
donde los musulmanes entraron a la ciudad santa entonando hasta tres veces el “¡Dios 
es (el más) grande!”.878 También está presente en los relatos de futūḥ, como en la toma 
de Damasco,879 o en la conquista de la fortaleza de Babilonia en Egipto. El relato de 
esta última es especialmente interesante: Zubayr, comandante musulmán, habría 
utilizado una escalera –conservada posteriormente como reliquia– para trepar por la 
muralla, gritando en lo alto Allāhu Akbar y consiguiendo la rendición enemiga.880 
Similar es también la narración de la conquista de Trípoli, triunfo que llegó después de 
que unos musulmanes entrasen a la ciudad por una brecha en la muralla, llegasen a la 
iglesia principal y proclamasen el takbīr, provocando la rendición de los bizantinos.881 
Estos episodios –así como el propio grito de guerra– se convirtieron en topoi literarios y 
encontramos relatos parecidos a lo largo de toda la historia islámica.882 Por ejemplo, en 
la conquista de Edesa por parte de Zenkī en el año 1144, diversos textos cuentan cómo 
Mūsà, un almuédano de Mosul, facilitó la conquista: vestido como un armenio, fue 
enviado dentro de la ciudad para espiar y, cuando entró en la gran mezquita para buscar 
aliados, sintió la necesidad de subir al alminar y llamar a la oración: ascendió y gritó 
Allāhu Akbar repetidas veces. Los habitantes de Edesa y sus defensores pensaron que 
																																																																																																																																																																		
muerte!”, fue utilizado en Badr y Ḥunayn y es una referencia clara al auxilio divino en la batalla. Al-
Wāqidī, 2011: 6. 
874 Al-Wāqidī, 2011: 37. 
875 Al-Wāqidī, 2011: 177 y ss. 
876 Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 450 y ss; Al-Wāqidī, 2011: 230 
877 Al-Wāqidī, 2011: 327. Sobre Jaybar se transmite un hadiz según el cual el Profeta había proclamado el 
takbīr y el fuerte habría sido devastado. Véase Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 510 y ss.; Mālik b. Anas, 
2009: 260. 
878 Al-Wāqidī, 2011: 384 y ss. 
879 Al-Bālaḏurī, 1968: 121; Kennedy, 2007: 84-85. 
880 Ibn ‘Abd al-Ḥakam, 1922: 63; Butler, 1978: 259; Kennedy, 2007: 176 y ss. 
881 Ibn ‘Abd al-Ḥakam, 1922: 173; Kennedy, 2007: 245. 
882 Conrad y Noth, 1994: 109 y ss.; Herrero, 2012: 141-186. 
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los atacantes ya habían irrumpido en la ciudad, por lo que abandonaron sus puestos, 
facilitando así la victoria.883  
 Asimismo, existen también tradiciones en las que se habla de los beneficios 
espirituales de realizar el ŷihād junto a la proclamación del takbīr, asimilándolo a 
prácticas ascéticas.884 Esta cuestión tampoco es ajena al ámbito andalusí, y en el tratado 
sobre la guerra santa de Ibn Abī Zamanīn se incluye un capítulo, el undécimo, titulado 
“Sobre el que monta guardia (ḥāris) y sobre lo que se recomienda respecto al takbīr”. 
En él, por ejemplo, se aconseja proclamar el Allāhu Akbar en los ejércitos, las fronteras 
y los ribāṭs, es decir, en contextos de guerra santa.885 Pues bien, este mecanismo a 
través del cual se hacía a Dios participe de la batalla y se pedía su auxilio aparece 
también en enfrentamientos del periodo aquí analizado. Por ejemplo, en el ataque de 
‘Abd al-Malik al castillo de Montmagastre (Ḥiṣn Mumaqṣar) en el año 1003, los 
sitiadores musulmanes gritaron el takbīr en un tono tan elevado que la tierra casi tembló 
y los cristianos huyeron.886 Otra muestra se produjo en la batalla entre Gālib y 
Almanzor, donde resultó muerto el primero: los soldados de Muḥammad b. Abī ʿĀmir 
proclamaron el Allāhu Akbar, provocando la espantada de los aliados cristianos del 
viejo general y sacralizando, además, la victoria del ‘amirí.887 
 
  c- Sueños y batallas 
 
Otro símbolo inequívoco de la intervención de Dios en la guerra y de la visión 
providencialista de esta son los sueños premonitorios en contexto bélico. Como dice 
David Cook, en la literatura de ŷihād el conocimiento en torno a la lucha contra el infiel 
transmitido a través de sueños es habitual.888 Asimismo, no debemos subestimar el 
poder discursivo de un recurso como el de la visión onírica, de tremenda importancia en 
la tradición musulmana. Se han encontrado decenas de manuales de interpretación de 
																																																								
883 Talmon-Heller, 2002: 131-139. Este relato aparece en la biografía de Zenkī que se encuentra en la 
Bugya de Ibn al-ʻAdīm. Véase Ibn al-ʻAdīm, 1976: 251-272. Existe una traducción al inglés de esta 
biografía de Zenkī en El-Azhari, 2016: 149-157. 
884 Sahner, 2017: 149-183. 
885 Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 167. 
886 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 6, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 14. 
887 Ibn ʿIḏārī, 2009: II 298-299. 
888 Cook, 2007: 119. 
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sueños en el periodo islámico clásico,889 y una obra del siglo X escrita por al-Ḥasan al-
Ḥallāl incluía biografías de al menos 7500 intérpretes de sueños.890 
Aunque no hemos encontrado ningún ejemplo que se refiera directamente al 
periodo analizado en este capítulo, hay un episodio que, aunque relativo a la conquista 
de al-Andalus, fue producido en contexto califal. Me refiero a la narración de Ibn al-
Qūṭiyya según la cual Ṭāriq b. Ziyād, dormido en el barco que le transportaba a al-
Andalus, tuvo un sueño en el que vio al Profeta rodeado de los emigrados a Medina, así 
como de anṣār, todos armados. Muḥammad le habría dicho entonces al bereber que 
siguiese adelante con la conquista ya que iba a tener éxito en ella.891 El Profeta habría 
bendecido y legitimado así el fatḥ al-Andalus. Asimismo, Ṭāriq se equiparaba al Profeta 
y sus seguidores en su perfil bélico. El hecho de que esta visión onírica se produjese en 
el contexto califal omeya, según Maribel Fierro, tiene que ver con el intento de la 
dinastía cordobesa de vincularse con la memoria de Muḥammad.892 
 
  d- Huestes celestiales 
 
No obstante, si hay un elemento discursivo a través del cual la ayuda divina en la 
batalla se hace presente de forma más depurada, esa es la aparición de ángeles en la 
contienda para auxiliar al ejército musulmán.893 Como no podía ser de otra manera, esta 
potente imagen de la guerra santa tiene también su origen en la tradición coránica y 
profética. En el Corán, la ayuda de los ángeles aparece referida a la batalla de Badr y 
Ḥunayn.894 En cuanto a los relatos de magāzī, la intervención de estas criaturas 
celestiales aparece muy detallada en la batalla de Badr, donde se menciona, como 
vimos, qué turbantes llevaban;895 en el día de Uḥud, donde hicieron acto de presencia 
Miguel y Gabriel;896 al comienzo de la expedición contra los Banū Qurayẓa, momento 
en el que Gabriel, ataviado con toda su panoplia, ordena a Muḥammad avanzar contra 
																																																								
889 Lamoreaux, 2002: 3-4, 175-181. 
890 Sirriyeh, 2018: 105. 
891 Ibn al-Qūṭiyya, 1926: ed. II 8, trad. II 5-6. También aparece en Anónimo, 1994: ed. 17, trad. 10. Véase 
también Herrero, 2010: 45-74; Herrero, 2012: 141-186; Clarke, 2012: 159. 
892 Fierro, 2018b: 243-259.	
893 Sobre ángeles en batalla véase Juynboll, 1974: 85-87. 
894 C. 3: 124-125, 9: 26. Véase Rubin, 2003: 40-64. 
895 Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 300; Al-Wāqidī, 2011: 29 y ss. 
896 Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 404 y ss.; Al-Wāqidī, 2011: 55. 
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dicho clan;897 y en la expedición de Ḥunayn, donde los ángeles descendieron como una 
nube negra de hormigas.898 
Sin embargo, a pesar de la potencia de este elemento discursivo a la hora de 
sacralizar una campaña y simbolizar la ayuda divina, tan solo lo encontramos empleado 
una vez en todo el periodo analizado. Se trata de una mención que se hace en la urŷūza 
que sobre ‘Abd al-Raḥmān III incluye Ibn ‘Abd Rabbihi en el decimoquinto libro de su 
al-‘Iqd al-farīd, fragmento en el que señala como un ejército de ángeles (ŷund min al-
malā’ika) acompañaba a las huestes califales.899 Dejaremos por ahora este texto ya que 
volveremos a él próximamente. 
 
C- La destrucción y purificación del enemigo 
 
Si volvemos a la misiva enviada por al-Nāṣir tras la toma de Bobastro,900 o a 
otros fragmentos antes analizados que hablan sobre su quehacer como príncipe de los 
creyentes, 901  es sencillo observar cómo el principal objetivo del ŷihād era el 
sometimiento de la infidelidad, la defensa del islam y el triunfo de la fe verdadera. Este 
fin se pondrá de manifiesto a través de una serie de imágenes que simbolizarán la 
destrucción de los enemigos de Dios por medio de la guerra santa: se genera la noción 
de que la victoria en una expedición significaba el punto de partida para la aniquilación 
del derrotado, llevada a cabo por la escenificación de un lenguaje que representaba la 
desaparición total de las diferentes estructuras del contrincante.902 
Una de esas imágenes era la de ilustrar discursivamente el colapso de los 
mecanismos socio-económicos del enemigo a través de la destrucción de cosechas y 
bienes, la quema de casas, la captura de prisioneros y esclavos o la consecución de un 
gran botín, esquilmando las riquezas del derrotado. No obstante, aquí nos interesa 
analizar un elemento discursivo relacionado de forma más directa con la ruina de los 
pilares ideológicos y religiosos de los infieles y que, por tanto, dotaba a las actividades 
bélicas de mayor religiosidad y sacralidad. Nos referimos a la purificación del territorio 
infiel.  
																																																								
897 Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 461 y ss.; Al-Wāqidī, 2011: 244 y ss. 
898 Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 566 y ss.; Al-Wāqidī, 2011: 435 y ss. 
899 Ibn ‘Abd Rabbihi, 1983: V 200. Véase también Monroe, 1971: 67-95. 
900 MQ-V: ed. 152 y ss., trad. 173 y ss. 
901 MQ-V: ed. 22, trad. 28. 
902 Véase Bahrani, 2008: passim; Gracia Alonso, 2017: 27 y ss. 
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El elemento purificador en las acciones bélicas contra los cristianos está siempre 
muy presente en toda la cronística islámica, incidiendo así en el carácter religioso de 
esas campañas. En la configuración de las fronteras entre creyentes e infieles, no solo 
físicas sino sobre todo ideológicas, los conceptos de pureza, ṭahāra, e impureza ritual, 
ḥadaṯ o ŷanāba, eran de suma importancia como medio de inclusión y exclusión. Los 
cristianos eran considerados naŷas, es decir, susceptibles de provocar impureza al entrar 
en contacto con musulmanes.903 Esta presencia contaminante se extendía también a los 
objetos de los infieles y a su territorio, como indican, por ejemplo, algunas responsas 
contenidas en la obra de al-Fazārī que recomiendan no llevar libros islámicos a tierra 
enemiga para que no se corrompan, o enterrar los textos cristianos que se encuentren ya 
que son objetos cargados de politeísmo.904 Por ello, tras la victoria en una campaña, era 
necesaria la descontaminación del territorio a través de la destrucción de los símbolos 
de la infidelidad o su transformación. Ya lo había hecho el Profeta con la eliminación de 
los ídolos de la Ka‘ba al entrar en La Meca.905 Y, en esa dinámica de conquista-
purificación, las iglesias y otros centros del cristianismo, desempeñaban, sin duda, un 
papel capital. Un buen ejemplo de ello es la campaña de Osma del año 934. Dice el 
Muqtabis: 
 
“Mientras en una de sus jornadas se dirigía al-Nāṣir a la fortaleza de Oña, le 
indicaron una posesión sin par de los infieles… 
Cuidaban del lugar, según dicen los enterados, trescientos monjes, pues su 
iglesia era muy venerada entre ellos, con lo que el daño que sufrieron fue 
proporcional a la estima en que lo tenían. 
El ejército pasó después por otros notables monasterios y cuidadas iglesias, por 
diversos parajes de las ciudades y fortalezas de al-Qilā‘, destruyéndolos 
totalmente en un increíble incendio, como arrojado por el cielo contra ellos o 
como si les hubieran lanzado llamas, hasta atravesar el ejército todo el país de 
Álava y hacer alto en Clunia, primer confín de Ŷillīqiyya, a primeros de 
ramadán de este año (15 agosto 934)”.906 
 
																																																								
903 Véase Albarrán, 2013: 25. 
904 Al-Fazārī, 1987: 118-119. 
905 Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 540 y ss.; Al-Wāqidī, 2011: 409 y ss. 
906 MQ-V: ed. 339, trad. 254-255. 
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Es decir, las huestes califales, al recorrer el territorio infiel, pusieron especial empeño 
en la destrucción de las iglesias y monasterios, algunos de especial importancia, 
procediendo a terminar así con la infidelidad. El expurgo de esas tierras enemigas se 
obtenía así a través del fuego, elemento purificador que, según narra el cronista, parecía 
enviado por Dios mismo, quien actuaría, de nuevo, como auxilio de los creyentes. 
Asimismo, la demolición de estos símbolos de la cristiandad fue incluida en el parte de 
victoria, debido sin duda a su importancia en el discurso de la guerra santa y la lucha 
contra los enemigos de Dios.907 
 Otro caso a subrayar tuvo lugar en la campaña de Pamplona del año 924. Tras 
vencer a las tropas cristianas, el soberano omeya llegó a la capital navarra, abandonada, 
y  
 
“penetró en ella y la recorrió él mismo en persona; después ordenó que fuesen 
destruidos todos sus edificios y derribada la iglesia de los infieles, el templo 
donde cumplían con sus deberes religiosos. Así hasta que no quedó en el lugar ni 
una sola piedra en pie. 
De allí se trasladó a la Peña de Qays, donde existía una iglesia construida por el 
elche cristiano: el perro infiel se había consagrado durante mucho tiempo a su 
cuidado y defensa y ahora, con el ánimo de resguardarla, apareció apostado en lo 
alto de una montaña en el momento en que el ejército procedía a destruirla. Los 
musulmanes, no obstante, le abordaron en un abrir y cerrar de ojos y le obligaron 
a retroceder, mientras que algunos de los jinetes y principales hombres que le 
protegían con su propia vida caían derribados. La iglesia y sus aledaños 
quedaron en ruinas y la aldea se convirtió en una pura brasa”.908 
 
De nuevo, los edificios religiosos fueron, al menos en el nivel discursivo, una prioridad 
a la hora de desolar el territorio enemigo, especificando además que eran los lugares 
donde desarrollaban sus rituales infieles. Asimismo, y como veíamos también en el caso 
de la expedición de Osma, algunos de estos centros parece que eran seleccionados 
debido a su importancia y jerarquía entre los cristianos.  
En este mismo sentido, sin duda destaca la campaña que Almanzor realizó a 
Santiago de Compostela en el año 997 y que ya hemos comentado. Esta gazwa estuvo 
																																																								
907 MQ-V: ed. 342, trad. 257. 
908 ‘Arīb b. Sa‘īd, 1992: 183. 
	
	 219	
repleta de simbología de ŷihād y se dirigió contra el santuario más imponente de los 
cristianos en la península Ibérica (a‘ẓam mašāhid al-naṣārà), que fue destruido a 
excepción, supuestamente, de la tumba del apostol.909 Varios de sus elementos, como 
las puertas y campanas, fueron objeto de botín, posiblemente purificados, resignificados 
y transformados en símbolos (como lámparas para la mezquita de Córdoba) que, 
reubicadas en un espacio sacro, se convertían en herramientas para la memoria del 
triunfo contra el infiel.910 Bajo este mismo prisma de la “conversión al islam” de 
espacios y objetos politeístas, la mutación de iglesias en mezquitas se antoja un 
mecanismo eficaz. No obstante, excepto casos como el ocurrido en la fortaleza de 
Ṭurruš durante una expedición a la cora de Rayya donde el santuario cristiano fue 
transformado en templo islámico,911 no es habitual encontrar en las fuentes de este 
periodo campañas en las que ocurriese este proceso. Es probable que la ausencia de este 
fenómeno tenga que ver con el hecho de que la mayoría de las acciones bélicas 
cordobesas contra los cristianos no buscaban un asentamiento en el territorio, sino un 
ataque destructor de los enemigos de Dios. Lugares como Ṭurruš, al contrario, formaban 
















909 Ibn ʿIḏārī, 2009: II 294; Anónimo, 1983: ed. I 194, trad. II 203-4. 
910 Véase Fernández Rodríguez, 1966: 345-363; Pinto de Azebedo, 1974: 73-93; Pérez de Tudela, 1998: 
9-28; Puente, 2001: 7-21. 
















LA DIMENSIÓN IDEOLÓGICA DE LA GUERRA SANTA Y LA 
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“No existen ejemplos similares de gazwas entre ningún rey de entre los reyes de la 
ŷāhiliyya ni del islam” 




















































Una vez analizadas todas las cuestiones relativas al desarrollo discursivo, la 
legitimación, la representación y la simbología del ŷihād, en este capítulo estudiaremos 
la relación establecida entre esa dimensión ideológica de la guerra santa y la memoria 
de las primeras batallas del islam en el periodo califal cordobés, entendida esta, como 
veíamos en el primer capítulo, como la recontextualización y conmemoración de unas 
expediciones con un enorme capital simbólico, de auténticos lugares de memoria 
sagrada. 
 
3.1- Balance historiográfico en torno a la memoria de las primeras batallas del 
islam en el califato de Córdoba 
 
 Los estudios en torno a la memoria de las primeras batallas del islam en el 
periodo califal omeya de al-Andalus son inexistentes. No hay ningún trabajo que se 
haya dedicado al análisis de cómo se narraron y recordaron las expediciones del Profeta 
y de los primeros califas en este contexto, y mucho menos su vinculación con el 
discurso de guerra santa.912 Por ello, en este balance historiográfico nos dedicaremos a 
comentar tres investigaciones que se centran, en el marco del califato cordobés, en la 
transmisión y composición de biografías del Profeta y de obras históricas orientales, 
entre las que se encuentran algunas futūḥ, y un artículo que relaciona algunas cuestiones 
de la campaña de Simancas con la utilización discursiva de la memoria de la batalla 
profética de al-Jandaq. 
 El primero de estos trabajos es el libro resultado de la tesis doctoral de Maher 
Jarrar: Die Prophetenbiographie im islamischen Spanien.913 Como su propio nombre 
indica, se trata de un estudio de la biografía del Profeta, sīra, en al-Andalus, donde se 
recogen las obras andalusíes de este género así como sus transmisiones. Para el periodo 
analizado en este capítulo es interesante la sección en la que examina la entrada de 
textos orientales que contenían información de este tipo desde el siglo IX,914 donde 
destacan las obras de Mūsà b. ‘Uqba, Ibn Isḥāq, al-Wāqidī, ʿAbd al-Razzāq al-Ṣanʿānī, 
al-Ṭabarī o Jalīfa b. Jayyāṭ. La transmisión de estos títulos se producía principalmente a 
través de ulemas andalusíes que viajaban a Oriente para completar sus estudios como 
																																																								
912 Tan solo cabría citar un trabajo que publiqué en el 2018 en el que dedico algunas páginas a analizar 
esta relación entre la memoria de las primeras batallas del islam y el ŷihād en el califato omeya. Albarrán, 
2018: 113-150. 
913 Jarrar, 1989. 
914 Jarrar, 1989: 71-104. 
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Baqī b. Majlad (m. 889), Muḥammad b. ‘Abd al-Salām al-Jušanī (m. 899), Aḥmad b. 
Jālid b. Yazīd (m. 933), Qāsim b. Aṣbag (m. 951) o Jalaf b. Qāsim (m. 1003). 
Asimismo, es también destacable su escueto análisis metodológico y de fuentes del 
Kitāb al-ta’rīj de Ibn Ḥabīb (m. 852), obra que, sin ser de sīra, incluía una sección 
sobre la vida del Profeta.915 A este texto, así como a las transmisiones de obras 
orientales, dedicaremos sendos apartados. Jarrar da testimonio también de una biografía 
de Muḥammad, en concreto de un resumen, Ijtiṣār sīrat rasūl Allāh, que habría 
compuesto a mediados del siglo X uno de los transmisores de obras orientales, Yaḥyà b. 
‘Abd Allāh al-Layṯī (m. 977), aunque lamentablemente no la hemos conservado.916 
 Dos artículos de José María Fórneas se centran en analizar la transmisión de 
textos orientales, en concreto la Sīra de Ibn Isḥāq y una serie de obras históricas, en al-
Andalus. En cuanto a la clásica biografía de Ibn Isḥāq –texto que será, en sus diferentes 
versiones, una de las fuentes principales de todas las vidas del Profeta que se redactarán 
en al-Andalus–, además de exponer las críticas que recibió ya en Oriente desde sectores 
de tradicionistas y expertos en hadiz, hecho que parece que precipitó su sustitución por 
la “edición” de Ibn Hišām, dice este investigador que en el territorio andalusí se 
conocieron al menos tres de las quince transmisiones que hubo de esta obra: la de 
Ibrāhīm b. Sa‘d (riwāya medinesa), la de Ibn ‘Abd Allāh al-Bakka’ī (riwāya de Kufa) y 
la de Yūnus b. Bukayr (también kufí). Asimismo, indica también quiénes fueron los 
introductores de la obra en la península Ibérica, desde el primero en la segunda mitad 
del siglo IX, Muḥammad b. ‘Abd al-Salām al-Jušanī, hasta el último ya en el siglo XII, 
Abū Bakr b. al-‘Arabī (m. 1148).917 
 En cuanto al segundo de los trabajos de Fórneas, dedicado al análisis de la 
transmisión de al-Andalus de una serie de obras históricas de factura oriental, nos 
interesa, por tratarse de una obra centrada en las campañas inmediatamente ocurridas 
tras la muerte del Profeta, lo que dice sobre el Kitāb al-futūḥ wa al-ridda de Sayf b. 
‘Umar. Pues bien, parece que su introductor en el territorio andalusí, según este 
investigador, fue Ibn Lubbāŷ (m. 1044), quien volvió de Oriente en el 1038. Es decir, 
según el arabista, este texto, a pesar de estar escrito en el siglo VIII, no se conocería en 
al-Andalus en el periodo estudiado en este capítulo.918 
																																																								
915 Jarrar, 1989: 110-126. 
916 Jarrar, 1989: 133-134. 
917 Fórneas, 1991: 145-179. 
918 Fórneas, 1983: 379-396. 
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 Por último, un artículo escrito por Maribel Fierro incluye un análisis que, hasta 
ahora, es el único que utiliza la memoria recontextualizada de una de las batallas del 
Profeta para explicar un episodio del periodo califal cordobés. 919  Para esta 
investigadora, el nombre árabe con el que se conocía a la batalla de Simancas, al-
Jandaq, no haría referencia a ningún barranco, sino a una propaganda anti-omeya que 
recordaría cómo Abū Sufyān, antepasado de ‘Abd al-Raḥmān III, había sido derrotado 
en Medina, en la batalla del mismo nombre, por el Profeta. Es decir, Simancas habría 
sido la al-Jandaq del califa cordobés. Igual que había hecho el imām fatimí,920 se 
utilizaba así la memoria de los tiempos paganos de Abū Sufyān para atacar a los 
omeyas, al contrario de lo que hizo esta dinastía y que también hemos analizado.921 Para 
Fierro, un nombre con tantas connotaciones en la memoria sagrada islámica como el de 
al-Jandaq es difícil que no estuviese significado. Para contrarrestar este discurso, los 
propagandistas omeyas habrían inventado la narración de la emboscada en el barranco 
que aparece en la misiva de la victoria de esa batalla, ocultando así la derrota. 
 
3.2- Elaboración y transmisión de la memoria de las primeras batallas del islam 
 
 En este apartado reuniremos los datos acerca de la producción y transmisión de 
obras acerca de las primeras batallas del islam en al-Andalus, para poder así determinar 
qué textos sobre estas cuestiones se conocían y circulaban en el periodo analizado.922 
Empezaremos por Waṯīma b. Mūsà,923 sabio persa que pasó un periodo en al-Andalus. 
 
[Véase Tabla 1 en los Apéndices] 
 
 De la información presentada en esta tabla podemos extraer varias conclusiones. 
Por un lado, había en al-Andalus, en el periodo analizado, una circulación constante e 
importante de obras en las que las primeras expediciones y conquistas del islam eran el 
tema central. Sin duda algunas, los textos más importantes sobre los que se sustentaba la 
																																																								
919 Fierro, 2011b: 107-130. 
920 Véanse pp. 111 y ss. 
921 Véanse pp. 132 y ss. 
922 Para la elaboración de este apartado ha sido fundamental la información obtenida del volumen VI de la 
base de datos HATA (Historia de los Autores y Transmisores Andalusíes). A ella remitimos para los 
detalles acerca de las fuentes en las que se recogen los datos de estos autores y transmisores. Incluiremos 
también la referencia a la Biblioteca de al-Andalus en aquellos autores de los que exista entrada.  
923 Hoenerbach, 1951: passim. 
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memoria de estos episodios eran el Kitāb sīrat rasūl Allāh de Ibn Isḥāq, el Kitāb sīrat 
rasūl Allāh de Ibn Hišām, y el Kitāb magāzī rasūl Allāh de Mūsà b. ‘Uqba, 
registrándose siete, diez, y siete transmisiones respectivamente. Estas tres biografías del 
Profeta están entre las más significativas del género en la historia del islam, llegando a 
ser auténticos best-sellers. Por tanto, estos resultados no son sorprendentes. Sí es 
curioso observar que del Kitāb al-magāzī de al-Wāqidī solo encontremos en este 
periodo una temprana transmisión, la de Ibn Ḥabīb, ya que, como veremos en próximos 
capítulos, fue una de las obras en torno a las batallas del Profeta que más se utilizó en 
al-Andalus. Asimismo, cabe también señalar que ya comienzan a aparecer ulemas, 
como Qāsim b. Aṣbag al-Umawī al-Bayyānī al-Qurṭubī o ‘Abd al-Wāriṯ b. Sufyān b. 
Yabrūn b. Sulaymān, interesados tanto en obras sobre las primeras expediciones del 
islam como en tratados de guerra santa, una combinación de inquietudes a la que 
prestaremos especial atención en todo este trabajo. 
En cuanto a la memoria de las futūḥ, las primeras conquistas del islam tras la 
muerte del Profeta, vemos que no circularon obras limitadas a esta temática a excepción 
de las de Waṯīma b. Mūsà en torno a las “guerras de apostasía” y a las expediciones de 
Abū Bakr y Jālid b. al-Walīd. Por tanto, la información acerca de estas campañas tuvo 
que extraerse de crónicas más generales como el Kitāb al-ta’rīj  de Jalīfa b. Jayyāṭ,924 
obra de la que conocemos hasta siete transmisiones, o las historias de al-Ṭabarī e Ibn 
Abī Jayṯama (m. 892), que también circularon asiduamente por el territorio andalusí en 
este periodo.925  
La obra de Jalīfa b. Jayyāṭ la introdujo en al-Andalus Baqī b. Majlad,926 uno de 
los pioneros de la ciencia del hadiz en el emirato cordobés, quien estudió en Basora con 
el maestro iraquí y recibió su Ta’rīj en torno al año 847.927 De hecho, es a través de su 
riwāya como hemos conservado este texto. El éxito de Jalīfa b. Jayyāṭ en el contexto 
andalusí puede tener que ver con que no presenta una visión anti-omeya de la historia, 
como sí hicieron otros importantes cronistas orientales.928 Además, el propio Baqī b. 
Majlad añadió algunos relatos más del periodo omeya entre los años 677 y 695, como 
																																																								
924 Schacht, 1969: 79-81. 
925 Véase HATA: VI 8-69; Fórneas, 1983: 379-396. 
926 Marín, 1980: 165-208; Ávila, 1985: 321-367; Raisuddin, 1988: 161-168; VVAA, 2004-2012b: 68-72. 
927 Jalīfa b. Jayyāṭ, 2015: 38; Fórneas, 1983: 379-396; Andersson, 2018: 17. 
928 Jalīfa b. Jayyāṭ, 2015: 24-30. 
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por ejemlo algunas cuestiones relativas a la guerra contra Ibn al-Zubayr, 929 
enfrentamiento que ya hemos visto cómo era memorializado en territorio andalusí. En 
al-Andalus la utilizarán con asiduidad, entre otros, Ibn ‘Abd Rabbihi, Ibn ‘Abd al-Barr 
y Abū Bakr b. al-‘Arabī.930  
Por último, y a pesar de que la transmisión de memoria acerca de las primeras 
batallas del islam fue importante en este periodo, la producción de esta, a través de 
obras de magāzī y de futūḥ, no destacó. Tan solo contamos con el antecedente de las 
obras de Ibn Ḥabīb, redactadas antes del marco temporal en el que nos hemos centrado, 
y el Ijtiṣār sīrat rasūl Allāh de Yaḥyà b. ‘Abd Allāh al-Layṯī, resumen perdido de la 
vida del Profeta, probablemente de la obra de Ibn Isḥāq/Ibn Hišām. Por tanto, podemos 
concluir que en el siglo X no se produjo en al-Andalus de forma directa a través de 
textos –a excepción de la perdida obra de al-Layṯī, de la que no debemos olvidar que era 
una síntesis de otro texto– una memoria de las expediciones de Muḥammad y los 
primeros califas, sino que se reprodujo, y recontextualizó, la que venía de Oriente. 
 
3.3- Antecedentes: las primeras batallas del islam en el Kitāb al-ta’rīj de Ibn Ḥabīb 
 
 A- El autor 
 
‘Abd al-Malik Ibn Ḥabīb nació en el año 790 probablemente en Elvira, y residió 
casi toda su vida en Córdoba, muriendo en el 853.931 En el año 823-4 realizó un viaje de 
peregrinación a La Meca donde recibió las enseñanzas de los mejores especialistas en 
derecho de Medina y Egipto. En el país del Nilo probablemente conoció y estudió junto 
a Ibn ‘Abd al-Ḥakam (m. 871), célebre autor del Futūḥ Miṣr wa Ifrīqiya (wa al-Magrib 
wa al-Andalus),932 obra que es posible que aprendiese el andalusí. De regreso a al-
Andalus, fue llamado a Córdoba por el emir ‘Abd al-Raḥmān II en el año 833, 
convirtiéndose en alfaquí juriconsulto, posición desde la cual intervino en procesos 
																																																								
929 Andersson, 2018: 20. Asimismo, la riwāya de Baqī b. Majlad omite tambén numerosos pasajes, 
omisiones que han sido explicadas en clave pro-omeya. No obstante, Tobias Andersson cree que, aunque 
pudo ser así, no hay ninguna prueba irrefutable que lo confirme, pudiendo ser simplemente que la versión 
que Jalīfa b. Jayyāṭ transmitió al andalusí difiere ligeramente con la que transmitió a otros discípulos en 
otros momentos. Andersson, 2018: 28 y ss.  
930 Jalīfa b. Jayyāṭ, 2015: 39-43; Andersson, 2018: 60-61. 
931 Sobre su vida véase Ibn Ḥabīb, 1991: 15-56; Arcas Campoy y Serrano, 2004-2012: 219-227. 
932 Ibn ‘Abd al-Ḥakam, 1922: 1-24; Brunschvig, 1942-1947: 198-155; Ibn ‘Abd al-Ḥakam, 1966: 9-14; 
Maíllo, 2008: 91-93. 
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famosos que incluían alguna acusación de blasfemia. Su dedicación a la ciencia, donde 
destacaba en todas las ramas, le hizo ganar el título de “el sabio de al-Andalus”. No 
obstante, sobre todo sobresalió en derecho (fiqh), disciplina en la que es considerado 
uno de los más importantes alfaquíes malikíes de al-Andalus. Asimismo, introdujo en el 
territorio andalusí las opiniones de los juristas malikíes de Medina y, en menor medida, 
de sus maestros de Egipto, especialmente de Aṣbag b. al-Faraŷ.933  
Entre las obras que escribió, 934  nos interesan especialmente dos que, 
lamentablemente, están perdidas: el Kitāb magāzī rasūl Allāh y el Kitāb ḥurūb al-islām. 
La primera de ellas correspondería, probablemente, a una biografía del Profeta centrada 
en las expediciones de este. La segunda, con un título muy amplio (“Libro de las 
guerras del islam”), bien podría ser un texto que abarcase tanto las batallas de 
Muḥammad como la posterior expansión del islam. Jorge Aguadé opina que ambos 
títulos harían referencia a la misma obra,935 pero lo cierto es que con la información de 
la que disponemos es difícil aventurar una conclusión. Lo que sí es posible es que los 
materiales contenidos en ambos textos se hayan preservado en su obra general de 
historia, el Kitāb al-ta’rīj,936 que es, por tanto, la que analizaremos. 
 
 B- Análisis de algunos pasajes de la obra 
 
  a- Caracterización de la obra y relación con textos orientales 
 
 El Kitāb al-ta’rīj es una obra de historia universal cuyo contenido se divide en 
seis partes: creación del mundo e historia de los profetas preislámicos, biografía del 
Profeta, historia de los califas, historia de la conquista de al-Andalus y premoniciones 
acerca de su destrucción, generaciones (ṭabaqāt) de alfaquíes y tradicionistas y una 
parte miscelánea.  
La segunda parte, que se ocupa de la vida de Muḥammad, utiliza como fuentes 
principales a Ibn Isḥāq, Ibn Hišām y al-Wāqidī, autores a los que Ibn Ḥabīb cita con 
cierta frecuencia. Estas obras las tuvo que conocer en Oriente, ya que hasta la fecha no 
encontramos ninguna transmisión en al-Andalus de ellas, siendo además el propio Ibn 
																																																								
933 Fierro, 1989b: 68-93. 
934 Sobre sus obras véase Ibn Ḥabīb, 1991: 57-66. 
935 Ibn Ḥabīb, 1991: 59 y 62. 
936 Ibn Ḥabīb, 1991: 77-107; Maíllo, 2008: 89-91. 
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Ḥabīb el introductor, hasta donde sabemos, del Kitāb sīrat rasūl Allāh de Ibn Hišām y 
del Kitāb al-magāzī de al-Wāqidī en la península Ibérica.937 No obstante, esta sección 
del Kitāb al-Ta’rīj no tiene nada que ver con las biografías proféticas orientales. Es 
mucho más breve y escueta, no pudiendo considerarse ni un mero resumen de estas. El 
texto deja de lado infinidad de sucesos importantes o se limita a mencionarlos, lo que 
parece indicar, como bien señaló Jorge Aguadé,938 que el autor estaba más interesado en 
fijar una serie de fechas y acontecimientos que en proponer un desarrollo explicativo de 
los mismos. Esto puede tener que ver con el hecho de que Ibn Ḥabīb era un alfaquí 
experto en hadiz y que, por lo tanto, su principal interés consistiese simplemente en 
ubicar en el tiempo a compañeros del Profeta y tradicionistas de las primeras 
generaciones que formasen parte de las cadenas de transmisión verificables de los 
hechos y dichos de Muḥammad. Un rápido vistazo a otras obras compuestas por el 
malikí nos acerca a esta conclusión: al-Wāḍiḥa fī al-sunan wa al-fiqh,939 una gran obra 
de hadices y cuestiones jurídicas, el Kitāb garīb al-ḥadīṯ,940 un texto lexicológico acerca 
de voces inusuales que aparecen en los hadices, el Kitāb ṭabaqāt al-fuqahā’ wa al-
tābi‘īn,941 compendio de biografía de los compañeros del Profeta y sus sucesores… 
Asimismo, se ha puesto de relieve que la obra de Ibn Ḥabīb seguiría la línea de 
otras historias universales escritas en oriente casi al mismo tiempo, donde destacaría la 
de Jalīfa b. Jayyāṭ,942 autor contemporáneo del de Elvira.943 Sin embargo, y a pesar de 
que el Kitāb al-ta’rīj  del iraquí es también conciso, no llega ni mucho menos al nivel 
del andalusí, al menos en las secciones dedicadas a la vida del Profeta y las primeras 
campañas. Por poner un ejemplo, Jalīfa b. Jayyāṭ dedica a la batalla de Badr tres veces 
más espacio que Ibn Ḥabīb.944 Más aún, en la obra del oriental se mencionan todas las 
expediciones de época de Muḥammad, algo que, como veremos, no hace el autor 
andalusí. Aunque ambos textos están estructurados de forma analística, el objetivo del 
Kitāb al-ta’rīj de Jalīfa b. Jayyāṭ es claramente el de un historiador que intenta registrar 
																																																								
937 Como hemos visto, discípulos suyos como Muṭarrif b. ‘Abd al-Raḥīm transmitieron también obras de 
magāzī. 
938 Ibn Ḥabīb, 1991: 100-101. 
939 Ibn Ḥabīb, 2002. 
940 Ibn Ḥabīb, 1991: 58. 
941 Ibn Ḥabīb, 1991: 60. 
942 Sobre este autor y su obra véase Jalīfa b. Jayyāṭ, 2015: 1-46; Andersson, 2018: passim. Véase también 
Robinson, 2003: 77-78. 
943 Ibn Ḥabīb, 1991: 101. 
944 Jalīfa b. Jayyāṭ, 1985: 57-58. 
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todos los eventos destacables de cada año,945 mientras que el de Ibn Ḥabīb tiene más 
que ver con el trabajo de un jurista y tradicionista, preocupado no tanto por anotar todos 
los episodios reseñables, sino por fijar algunas fechas, hadices o, incluso, explicar los 
términos complejos de algunas tradiciones.946 Además, habría también un importante 
problema cronológico. Baqī b. Majlad, como hemos dicho, habría recibido la obra de 
Jalīfa b. Jayyāṭ en torno al año 847 en su estancia en Oriente, mientras que Ibn Ḥabīb 
moría poco después, en el año 853. Aunque no es imposible, es improbable que el de 
Elvira llegase a manejar el Ta’rīj de Ibn Jayyāṭ. 
 
  b- Las primeras batallas del islam en la obra 
 
Pasemos ahora a analizar algunos de los pasajes del Kitāb al-ta’rīj de Ibn Ḥabīb 
relativos a las primeras batallas del islam. En primer lugar, debemos subrayar que de las 
grandes expediciones del Profeta solo menciona las de Badr, Jaybar y Tabūk. Es decir, 
no aparecen episodios de importancia capital como Uḥud, al-Jandaq o Ḥunayn. A la 
batalla de Badr, la más importante en la historia sagrada del islam, tan solo dedica cinco 
líneas en las que menciona la fecha, cuestión que parece preocuparle, y la ayuda divina 
a través de los ángeles.947 Esta, de tanta importancia que Ibn Ḥabīb, a pesar de la poca 
información que otorga, no puede soslayarla, queda ilustrada, citando a Ibn Isḥāq e Ibn 
Hišām, a través de lo que habría dicho uno de los ṣaḥāba: “perseguí a un hombre de los 
politeístas en el día de Badr ya que quería matarle; cayó su cabeza y supe que alguien le 
había golpeado”,948 refiriéndose evidentemente a un ángel. 
Del encuentro de Jaybar tan solo menciona el casamiento del Profeta con 
Ṣafiyya.949 Esta cuestión, la de los matrimonios del mensajero de Dios, parece ser un 
tema que interesa a nuestro autor, ya que es también lo único que comenta en el caso de 
la expedición contra los Banū al-Muṣṭaliq: la boda de Muḥammad con Ŷuwayriyya, la 
hija del jefe de esa tribu.950 Es posible que la preocupación de Ibn Ḥabīb por estas 
materias tuviese que ver con cuestiones legales en torno a los matrimonios o con el 
																																																								
945 Jalīfa b. Jayyāṭ, 2015: 18-20. 
946 Véase, por ejemplo, el apartado dedicado a “la exégesis de los términos extraños que hay en lo que se 
transmite de Fátima” (tafsīr garīb qawl Fāṭima). Ibn Ḥabīb, 1991: ed. 98. 
947 Ibn Ḥabīb, 1991: ed. 84. 
948 Véase Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 303. 
949 Ibn Ḥabīb, 1991: ed. 90. Véase Maíllo, 2017: 137 y ss. 
950 Ibn Ḥabīb, 1991: ed. 88. Véase Maíllo, 2017: 119 y ss. 
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hecho de querer establecer bien ciertos hitos de la vida del Profeta de cara a la 
transmisión de tradiciones.951 
En cuanto a la expedición de Tabūk, se relata exclusivamente el episodio por el 
cual, ante las quejas de algunos de los guerreros musulmanes debido al calor que hacía, 
el Profeta consiguió que Dios hiciese llover.952 El hecho de que Ibn Ḥabīb ponga el foco 
en este suceso concreto y no en el resto de la batalla puede tener relación con el interés 
del andalusí por los “méritos” del Profeta y la veracidad de sus actos sobrenaturales y de 
las tradiciones que sobre ellos circulaban, cuestión a la que probablemente dedicó parte 
de su obra titulada Kitāb fadā’il al-nabī wa al-ṣaḥāba.953 
 Al igual que a las campañas del Profeta, es poquísimo también el espacio que 
dedica a las futūḥ. Esto se refleja muy bien en las dos batallas más importantes de la 
primera expansión islámica, las de al-Yarmūk y al-Qādisiyya.954 A la primera tan solo le 
dedica tres líneas, destacando que fue el día en el que se destruyó a los rūm y que estos 
nunca sufrieron una derrota tal. La segunda no merece más que una somera mención en 
la que no se da ningún detalle.955 
 Vistos estos pasajes, podemos concluir que, a pesar de ser el primer texto escrito 
en al-Andalus en torno a la vida del Profeta y a las primeras conquistas, esta sección de 
la obra de Ibn Ḥabīb no constituyó ningún precedente para las obras que se producirán 
sobre estas cuestiones con posterioridad en el territorio andalusí. Como veremos en los 
próximos capítulos, estas serán de una naturaleza totalmente distinta a la del escueto 
texto del autor de Elvira, acercándose mucho más a las obras orientales. 
 
3.4- Ibn ‘Abd Rabbihi: ‘Abd al-Raḥmān III como un nuevo Muḥammad 
 
 Al no contar con producción de obras de magāzī y de futūḥ –la mejor forma de 
trazar la construcción y recontextualización de la memoria de las primeras batallas del 
																																																								
951 El hecho de que Ibn Ḥabīb escribiese dos obras acerca del matrimonio y las mujeres tituladas Kitāb al-
bāh wa al-nisā’ y Kitāb al-gāya wa al-nihāya (puede que fuesen el mismo texto que se haya transmitido 
con dos títulos diferentes) puede tener que ver con esta cuestión. Ibn Ḥabīb, 1991: 62, 68-71. Al igual que 
le ocurría a Ibn ‘Abd al-Ḥakam, Ibn Ḥabīb era jurista y no historiador, y por ello la historia era para él 
una herramienta más con la que trabajar en los problemas jurídicos. No es de extrañar que su crónica 
terminase con unas ṭabaqāt de alfaquíes y tradicionistas así como con un fragmento dedicado a la 
exégesis de algunos términos del Muwaṭṭa’. 
952 Ibn Ḥabīb, 1991: ed. 92. 
953 Ibn Ḥabīb, 1991: 61. 
954 Véase Donner, 1981: 128 y ss., 176 y ss. 
955 Ibn Ḥabīb, 1991: ed. 102-103. 
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islam– en el siglo X andalusí, o al no haberse esta conservado, pondremos el foco en 
otros textos que nos ayuden a analizar la instrumentalización del recuerdo de las 
expediciones del Profeta y los primeros califas en el periodo aquí estudiado. En este 
sentido, algunos fragmentos del al-‘Iqd al-farīd de Ibn ‘Abd Rabbihi son un ejemplo 
interesante: constituyen una de las mejores representaciones de la legitimación, a través 
de la memoria de las batallas de Muḥammad, del ŷihād centralizado y de la figura del 
soberano-gāzī en al-Andalus.956 
 
 A- El autor y su obra 
 
  a- La relación con la corte omeya 
 
Ibn ‘Abd Rabbihi (m. 940), nacido en Córdoba en noviembre del 869, fue poeta 
de las cortes de los emires Muḥammad I y ‘Abd Allāh, aunque sobre todo consolidó su 
posición con ‘Abd al-Raḥmān III, de quien fue también cortesano, panegirista e íntimo 
colaborador.957 Su relación con el omeya fue muy cercana y en el Muqtabis, por 
ejemplo, se incluyen varios de sus poemas en los que alaba la actuación del soberano en 
relación a la guerra, algunos de los cuales ya hemos comentado. Suyo es el poema en el 
que comparaba la actuación de ‘Abd al-Raḥmān III en la expedición de Monteleón con 
Salomón y Alejandro Magno: 
 
 En una sola campaña (gazwa) te apoderaste de doscientas fortalezas 
llenas todas de petulantes rebeldes. 
Ni Salomón tal hiciera, 
ni el constructor de la muralla de Gog y Magog.958 
 
También son obra del cordobés otros versos en los que muestra al gobernante, tras la 
toma de Carmona en el 917, como el supresor de la infidelidad y la hipocresía, así como 
el portador de la justicia para sus súbditos: 
																																																								
956 Véase Albarrán, 2018: 113-150.	
957 Sobre Ibn ‘Abd Rabbihi véase Santás, 2014: 58 y ss; Toral-Niehoff, 2015: 61-85; Toral-Niehoff, 
2015b: 134-151. Toral-Niehoff describe a Ibn ‘Abd Rabbihi como un “caliphal man” y al ‘Iqd al-farīd 
como un “caliphal text” debido a su discurso inclusivo y a sus objetivos imperialistas e integradores, que 
coinciden con la tendencia universalizadora del califato omeya cordobés. Toral-Niehoff, 2018: 80-95. 




La religión revive tras su tropiezo, 
Firme está su mano en su antebrazo. 
La infidelidad se ha conmovido en sus cimientos 
Y ha sido cercenada del cuello la cabeza de la hipocresía, 
Con la conquista de Carmona, la engreída… 
Imām de justicia sobre sus súbditos, 
más ansioso [por ellos] que un padre por su hijo.959 
 
  b- Al-‘Iqd al-farīd, Muḥammad y ‘Abd al-Raḥmān III 
 
 Pero, sin duda, si Ibn ‘Abd Rabbihi es conocido es por la elaboración del al-‘Iqd 
al-farīd. Escrito, según los especialistas, probablemente en la década del 930,960 es una 
enciclopedia de adab, de bellas letras y buen comportamiento, que en ocasiones 
funciona como un espejo de príncipes y que incorpora capítulos sobre todas las 
temáticas que un buen ‘ābid debía conocer, desde poesía hasta cuestiones de protocolo, 
pasando por un capítulo sobre la guerra. Pues bien, en una de las secciones de esta obra, 
el autor cordobés apuntala el instrumento ideológico de la figura del soberano-gāzī, 
clave como hemos visto en la centralización del poder cordobés, a través de una 
herramienta discursiva y de legitimación todavía más potente: la comparación de ‘Abd 
al-Raḥmān III con el Profeta, quien también había conducido los ejércitos de Dios para 
derrotar a los infieles. Al-Andalus se convertía así en la nueva Arabia y el califa omeya 
en una reencarnación de Muḥammad. No podemos dejar de señalar, en relación con este 
discurso de Ibn ‘Abd Rabbihi que enseguida analizaremos, y en el que entrelaza la 
ideología del ŷihād centralizado con la instrumentalización de la memoria de las 
primeras batallas del islam, que entre sus maestros se encuentran tres sabios de los que 
ya hemos hablado: Ibn Waḍḍāḥ, introductor en al-Andalus de las obras de al-Fazārī e 
Ibn al-Mubārak, Baqī b. Majlad, que hizo lo propio con el Kitāb al-ta’rīj de Jalīfa b. 
Jayyāṭ, obra muy utilizada por Ibn ‘Abd Rabbihi,961 y Muḥammad b. ʻAbd al-Salām al-
Jušanī, transmisor de las sīras de Ibn Isḥāq e Ibn Hišām.962 
 
																																																								
959 MQ-V: ed. 90, trad. 112. 
960 Santás, 2014: 62 y ss; Toral-Niehoff, 2015: 61-85. 
961 Andersson, 2018: 60-61. 
962 Toral-Niehoff, 2015b: 134-151. 
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  c- “El libro de los califas” y la urŷūza a ‘Abd al-Raḥmān III 
 
 El decimoquinto libro del al-‘Iqd al-farīd, titulado “Libro de la segunda joya 
adorable en torno a los califas, sus historias y sus batallas” (Kitāb al-masŷada al-ṯāniya 
fī al-julafāʾ wa al-tawārīj wa-ayyāmi-him) es una sección monográfica sobre historia de 
los califas. A pesar de que no se puede entender el conjunto de la obra como 
propaganda neo-omeya, ni como un mero panegírico de ‘Abd al-Raḥmān III, según 
Isabel Toral esta sección de historia sí denota una agenda particularmente local, 
alejándose del mensaje, digamos, universal, de las obras de adab.963 El contenido de 
este decimoquinto libro se presenta como indispensable y sin necesidad de justificación, 
por lo que Ibn ‘Abd Rabbihi no incluye la introducción habitual en otras secciones. El 
capítulo se compone de una sucesión de biografías de gobernantes iniciada por el 
Profeta y concluida en ‘Abd al-Raḥmān al-Nāṣir: 
 
Oriente: Muḥammad, Abū Bakr, ʿUmar, ʿUṯmān, ʿAlī,964 al-Ḥasan, Muʿāwiya, Yazīd, 
Muʿāwiya b. Yazīd, ʿAbd al-Malik, al-Walīd, Sulaymān, ʿUmar b. ʿAbd al-ʿAzīz, Yazīd 
b. ʿAbd al-Malik, Hišām b. ʿAbd al-Malik, al-Walīd b. Yazīd, Yazīd b. al-Walīd, 
Ibrāhīm y Marwān. 
 
Al-Andalus: ʿAbd al-Raḥmān b. Muʿāwiya, Hišām b. ʿAbd al-Raḥmān, al-Ḥakam b. 
Hišām, ʿAbd al-Raḥmān, Muḥammad, al-Munḏir, ʿAbd Allāh y ʿAbd al-Raḥmān. 
 
De esta manera, Ibn ‘Abd Rabbihi crea una ininterrumpida cadena de 
gobernantes que vinculan a ‘Abd al-Raḥmān III con el Profeta, recalcando que este es 
su legítimo sucesor en el gobierno de la comunidad islámica, en el califato. En este 
sentido, es interesante observar que Muḥammad es presentado como un soberano más 
bajo el título de “califa”, y no como un profeta. Siguiendo la interpretación de la 
profesora Toral-Niehoff, parece que Ibn ‘Abd Rabbihi utiliza el término como sinónimo 
de “gobernante legítimo”, ya que también lo usa para los emires omeyas de al-Andalus. 
																																																								
963 Toral-Niehoff, 2015: 61-85. 
964 Es posible que ʿAlī, y también al-Ḥasan, no estuvieran incluidos en la versión original de Ibn ‘Abd 
Rabbihi, siguiendo así la política impuesta por los omeyas cordobeses de omitir a los ‘alíes. Según Ibn al-
Abbār (m. 1260), Munḏir b. Sa‘īd habría visto una copia del texto y habría criticado la no mención a ‘Alī. 
Ibn al-Abbār, 1990: nº 812. Véase también Fierro, 2004: 119-156.  
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Digamos que estaría señalando que, a nivel político, todos estos personajes desde el 
Profeta a ‘Abd al-Raḥmān III habrían compartido la misma dignidad.965 
Por otro lado, y como es previsible, la parte más larga del capítulo es la dedicada 
al califa omeya de al-Andalus, dentro de la cual se encuentra una urŷūza panegírica, 
poema que fue traducido parcialmente por James Monroe en el año 1974.966 El texto es 
una sucesión de referencias bélicas del periodo de ‘Abd al-Raḥmān III y, como 
veremos, en él están también muy presentes las batallas del Profeta. De hecho, es 
llamativo que no aparezcan las magāzī en la sección sobre la vida de Muḥammad, como 
si tratase el autor de no restar protagonismo bélico a las campañas del califa cordobés 
donde las expediciones del Profeta sí se mencionan. 
La urŷūza recoge la trayectoria bélica del gobernante omeya desde su subida al 
poder en el año 912 hasta el año 934, fecha en la que probablemente se redactó. Debido 
a la brecha temática y de composición que supone tanto este poema como el 
decimoquinto libro de la obra de Ibn ‘Abd Rabbihi, es probable que fuesen un encargo 
del propio ‘Abd al-Raḥmān III, unos fragmentos elaborados para la corte cordobesa y 
que muestran el discurso ideológico que querían pronunciar.967 
 
 B- Análisis de algunos pasajes de la urŷūza sobre al-Nāṣir en al-‘Iqd al-farīd 
 
En este apartado analizaremos las ideas principales que presenta Ibn ‘Abd 
Rabbihi sobre ‘Abd al-Raḥmān III y sus campañas en su urŷūza, sin pretender, desde 
luego, analizar los 445 versos de los que se compone el texto. 
 
a- Las magāzī del Profeta y de ‘Abd al-Raḥmān III y la figura del 
soberano-guerrero 
 
Comienza el poema diciendo que “esta es la urŷūza que rememora el conjunto 
de sus magāzī y de lo que conquistó Dios para él (fataha Allāh ‘alay-hi) en cada 
gazwa”.968 Es interesante e indicativo que utilice el término de magāzī, muy vinculado 
casi siempre al Profeta y sus expediciones, y no el más habitual de gazawāt. Asimismo, 
																																																								
965 Toral-Niehoff, 2015: 61-85. 
966 Monroe, 1971: 67-95; Ibn ‘Abd Rabbihi, 1983: V 239 y ss. 
967 De hecho, el pasaje de Ibn al-Abbār mencionado en la nota nº 964 evidencia que era un fragmento que 
circulaba por al-Andalus en ese momento. 
968 Ibn ‘Abd Rabbihi, 1983: V 241. 
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vemos ya desde el principio como se sacraliza la guerra conducida por el omeya a través 
del caudillaje divino. Añade también que “no existen ejemplos similares de gazwas 
entre ningún rey de entre los reyes de la ŷāhiliyya ni del islam (lam yakun maṯal haḏihi 
al-gazā li-malik min al-mulūk fī al-ŷāhiliyya wa al-islām)”.969 Es decir, al-Nāṣir era el 
mejor modelo y ejemplo de soberano-gāzī. Más aún, las campañas del califa eran un 
instrumento de Dios para explicar “a través de este camino el islam, y la gente entró a la 
religión de forma masiva (qad awḍaḥa Allāh li-l-islām minhāŷan wa al-nās qad dajalū fī 
al-dīn afwāŷan)”.970 Es decir, la conducción de la guerra santa por parte de ‘Abd al-
Raḥmān III tenía un carácter claramente misionero y triunfó, al igual que lo había hecho 
la misión profética de Muḥammad, que también había utilizado, en algunos momentos, 
las armas. 
Para Ibn ‘Abd Rabbihi eran “los días de batalla del mejor de los hombres (ayyām 
jayr al-nās)”, aquel que destruía la infidelidad y la hipocresía (al-kufr wa al-nifāq), dos 
enemigos contra los que había luchado el Profeta –y que ya hemos visto cómo también 
se presentaban en la cronística como rivales del soberano omeya–, aquel que iluminaba 
con su luz un momento de profunda oscuridad (ḥanādis ka-l-layl). Él porta la guía, (al-
hudà), la luz de la religión.971 Esta identificación de ‘Abd al-Raḥmān III con el 
principio de “iluminación” y con el de “guía” es un paralelismo claro con el Profeta y la 
noción de nūr muḥammadī, realizándose además en los mismos términos.972 
Lo cierto es que en todo el poema la figura del califa-guerrero está presente. Es 
el imām el que sale en campaña hacia dār al-ḥarb con todos aquellos determinados a 
hacer el ŷihād, congregados (ḥušira) como en el Día del Juicio.973 Se utiliza, por tanto, 
una vez más, la imagen de la congregación escatológica (ḥašr) para describir al ejército 
cordobés, como ya pasase en los textos sobre la batalla de Simancas.974 De ese modo, el 
soberano se alza victorioso frente a sus enemigos, sin sufrir ningún daño gracias a la 
ayuda de Dios.975 
Esta última idea, la del auxilio divino, se muestra también en todo el texto, con 
el importante carácter sacralizador de la contienda que conlleva. ‘Abd al-Raḥmān III, 
																																																								
969 Ibn ‘Abd Rabbihi, 1983: V 241. 
970 Ibn ‘Abd Rabbihi, 1983: V 240. 
971 Ibn ‘Abd Rabbihi, 1983: V 242, 252. 
972 Rubin, 1975: 62-117; Schimmel, 1985: 123 y ss.; Williams, 2013: 20-31. Esta idea tiene también 
reminiscencias coránicas. Véase, por ejemplo, C. 5, 15, 7: 157, 24: 35, 33: 46. 
973 Ibn ‘Abd Rabbihi, 1983: V 252. 
974 Véase p. 150. 
975 Ibn ‘Abd Rabbihi, 1983: V 252. 
	
	 237	
“apoyado (por Dios), juzgó a sus enemigos con una espada de cuyos bordes fluía la 
muerte (yasīl al-mawt min ẓubāti-hi)”.976 De no ser por Dios, al-Nāṣir, que había sido 
elegido por Allāh por encima de cualquier otra de sus criaturas,977 habría temblado y se 
habría dejado llevar por el terror.978 Igualmente, los generales del califa también 
manifestaron apoyo y victoria divinas (wa ḏāk an qawwada qā’idīn bi-l-naṣr wa al-
ta’bīd ẓāhirīn) contra los enemigos politeístas.979 El soberano conocía la importancia de 
este auxilio y pedía por la asistencia de Dios y su coraje, refugiándose en ruegos y 
plegarias que hiciesen descender la victoria desde los cielos (wa ‘āḏa bi-l-ragba wa al-
du‘ā’ wa ustanzila al-naṣr min al-samā’).980  
 
  b- Imágenes de guerra santa 
 
En este sentido, dos de las imágenes que mejor representan la intervención 
divina en la batalla, y que ya hemos comentado, son también utilizadas en esta urŷūza. 
Nos referimos al uso del takbīr como instrumento de guerra portador de victoria, y a la 
presencia de ángeles en la batalla. Hasta en dos ocasiones se menciona en el poema que 
los soldados musulmanes gritaron “Dios es (el más) grande” (al-takbīr) en la batalla, 
acompañada una de las veces también por la primera parte de la profesión de fe: “No 
hay más dios que Dios” (al-tahlīl).981 En cuanto a los ángeles, Ibn ‘Abd Rabbihi 
describe cómo los ejércitos de Córdoba iban precedidos por huestes de ángeles (ŷund 
min al-malā’ika) que ayudaban además a diseminar la “guía y la “luz”,982 exactamente 
igual que Gabriel había hecho con el Profeta o como había ocurrido en la batalla de 
Badr o Ḥunayn. 
También está presente en este poema el lenguaje de la purificación tras el triunfo 
tan propio de la guerra santa que antes analizábamos. La victoria traía consigo la 
transformación de la corrupción en rectitud (gayyara al-fasād bi-l-ṣalāḥ).983 Ninguna 
iglesia ni monasterio cristiano sobrevivía en las regiones ya que las falanges del sultán 
																																																								
976 Ibn ‘Abd Rabbihi, 1983: V 242. 
977 Ibn ‘Abd Rabbihi, 1983: V 243. 
978 Ibn ‘Abd Rabbihi, 1983: V 244. 
979 Ibn ‘Abd Rabbihi, 1983: V 246. 
980 Ibn ‘Abd Rabbihi, 1983: V 257. 
981 Ibn ‘Abd Rabbihi, 1983: V 249 y 254. 
982 Ibn ‘Abd Rabbihi, 1983: V 252. 
983 Ibn ‘Abd Rabbihi, 1983: V 256. 
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derribaron todos los edificios,984 y en muchos templos politeístas las campanas se 
habían reemplazado por la llamada del almuédano.985 
 
  c- Hermana de Badr y Ḥunayn 
 
Por otro lado, el paralelismo entre las campañas del califa cordobés y las 
expediciones del Profeta se hace totalmente evidente cuando Ibn ‘Abd Rabbihi compara 
–en concreto “hermana” (kānat ujt Badr wa Ḥunayn)– las gazwas del omeya con las 
batallas proféticas de Badr y Ḥunayn.986 La elección y conmemoración de estas 
expediciones de Muḥammad no es casual, sobre todo debido a la resignificación que 
sufren a la luz del contexto omeya. Más aún, esta no es la única vez que Ibn ‘Abd 
Rabbihi propuso esta analogía, ya que también lo hizo en un poema en el que alababa 
una victoria cordobesa ante el conde de Barcelona en el verano del año 936: 
 
Auxiliar de la fe, la victoria ha llegado. 
Dios ha apagado la infidelidad encendida. 
Semejante es a Ḥunayn y Badr la batalla 
Dada a los infieles que de los caminos los ha despejado.987 
 
Badr es sin ninguna duda la batalla más importante, más conmemorada y con 
más capital simbólico y prestigio de la historia del islam, al menos en términos de 
religiosidad y sacralidad.988 Los participantes de Badr son los más excelentes de entre 
los musulmanes tras los rāšidūn y diez de los compañeros del Profeta, y tienen la 
entrada al paraíso garantizada.989 Ya Mūsà b. ‘Uqba, uno de los primeros autores de una 
																																																								
984 Ibn ‘Abd Rabbihi, 1983: V 252. 
985 Ibn ‘Abd Rabbihi, 1983: V 258. 
986 Ibn ‘Abd Rabbihi, 1983: V 241. 
987 MQ-V: ed. 380, trad. 284. 
988 Ka‘b b. Mālik habría dicho que es la batalla más estimada a los ojos de los musulmanes. Ma‘mar b. 
Rāšid, 2014: ed. 130, trad. 131. 
989 Afsaruddin, 2008: 57 y ss. ‘Abd al-Qāhir al-Bagdādī (m. 1037), por ejemplo, dirá que los ahl al-sunna 
son los que están universalmente de acuerdo en que los más excelentes de entre los hombres son Abū 
Bakr, ‘Umar, ‘Uṯmān, y ‘Alī; después el resto de los diez (los compañeros que tenían asegurado el 
Paraíso); después el resto de los de Badr; después el resto de los de Uḥud, después el resto de la gente del 
compromiso (ahl al-ba‘ya); y después el resto de los compañeros. Véase también Yazigi, 1997: 159-167; 
Khalidi, 2009: 87 y ss. 
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obra de magāzī que circuló mucho en al-Andalus,990 recopiló listados de participantes 
en Badr,991 algo que se reproducirá también en el Occidente islámico a lo largo de los 
siglos.992 Por lo tanto, recontextualizada la expedición, los musulmanes que seguían al 
califa omeya en la guerra santa eran nuevos badaritas, y tenían la salvación garantizada.  
Por otro lado, una parte importante de la doctrina coránica de la guerra santa está 
contenida en la octava sūra (al-Anfāl), y los exégetas creen que este capítulo descendió 
en el contexto de la batalla de Badr y que hace referencia a ella. Las propias obras de 
magāzī, como la de Ibn Isḥāq, incluyen una sección acerca de las aleyas descendidas en 
Badr.993 Esta sūra –y por tanto esta batalla– es fundamental para desarrollar la idea de 
que es Dios quien lleva a los creyentes a la contienda (C. 8:5), quien lucha a través de 
los musulmanes y quien gana las batallas, una idea, esta de la presencia auxiliadora de 
Dios, central para la sacralización de la guerra y que sin duda se evidencia sin cortapisas 
en aleyas como la C. 8: 17:  
 
“No érais vosotros quienes les mataban, era Dios Quien les mataba. Cuando 
tirabas, no eras tú quien tiraba, era Dios Quien tiraba, para hacer experimentar a 
los creyentes un favor venido de Él. Dios todo lo oye, todo lo sabe”. 
 
No obstante, la mejor representación de esta noción, como ya hemos dicho, es la 
aparición de ángeles combatiendo en la batalla junto a los musulmanes, algo que habría 
																																																								
990 Schacht, 1953: 288-300. 
991 Horovitz, 2002: 29 y 70. De hecho, tan importante y prestigioso era haber participado en Badr, que se 
dice que, al final de su vida, Mūsà b. ‘Uqba perdió un poco el juicio y la memoria y que la gente temía 
que les negase que sus antepasados habían estado en esa batalla. 
992 Véase, por ejemplo, Ms. Jizānat al-Ḥasaniyya (Rabat) nº 52: 15 y ss. Véase figura nº 17 en los 
Apéndices. Lo cierto es que podemos encontrar ejemplares de estas obras sobre los participantes en Badr 
en casi cualquier rincón de la geografía magrebí, como en la biblioteca de la zāwiya ḥamzawiyya en Er-
Rachidía: Ms. Zāwiya Ḥamzawiyya nº 364. Se compusieron también otros textos sobre las excelencias de 
la gente de Badr, como poesías. En el Occidente islámico se han conservado algunas de estas obras, como 
por ejemplo una qaṣīda ‘alà ahl Badr: Ms. BNRM nº 749d. Véase figura nº 18 en los Apéndices. Sobre 
esta cuestión ha tratado ‘Abd al-Laṭīf al-Samlālī en su introducción a la edición de la obra Sayf al-naṣr bi-
l-sāda al-kirām ahl Badr de Ibn Idrīs al-Sanūsī (m. 1886), un texto versificado sobre los combatientes en 
Badr y sus méritos. Describe esta batalla –y a sus participantes– en el imaginario histórico del Occidente 
islámico como la que más a contribuido a la defensa del islam, así como la más importante y noble de 
todas las expediciones. Asimismo, recoge un total de 50 manuscritos de obras sobre la ahl Badr 
conservados en diferentes bibliotecas norteafricanas. Al-Sanūsī, 2014: 37-46. 
993 Ibn Isḥāq/Ibn Hishām, 1955: 321 y ss.; Al-Wāqidī, 2011: 66 y ss. Véase, por ejemplo, Booney, 2004: 
62-63; Cook, 2005: 7 y ss. 
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ocurrido en Badr y que el Corán menciona (C. 8: 9): “Cuando pedisteis auxilio a vuestro 
Señor y Él os escuchó: ‘Os reforzaré con mil ángeles uno tras otro’”. 
En cuanto a la batalla de Ḥunayn, dirigida también por el Profeta en persona, es 
igualmente de gran importancia ya que es una de las únicas batallas que se nombran 
directamente en el Corán (C. 9: 25). Asimismo, en ella participó Dios a través de 
ángeles y se obtuvo el más grande de los botines. Por otro lado, Abū Sufyān, antepasado 
de los omeyas, ya se había convertido al islam y participó en esta expedición, siendo, de 
hecho, uno de los pocos guerreros que resistió junto al Profeta el ataque de los 
politeístas.994 Por ello, esta batalla es una de las más importantes dentro de la “memoria 
omeya”, ya que el papel positivo que Abū Sufyān desempeñó en ella es indiscutible. No 
está de mas recordar que la rememoración de su figura ya había sido utilizada por 
Córdoba, como vimos,995 al igual que los enemigos de los omeyas, principalmente 
fatimíes, habían utilizado la del Abū Sufyān pagano y rival del Profeta.996 
En este mismo sentido, y para dotar todavía de más importancia al recuerdo de 
la batalla de Badr por parte de los omeyas, algo que atendiendo a la tradición islámica 
no sería en realidad necesario, Abu Sufyān, a pesar de que todavía era pagano, no 
estuvo presente aquella jornada luchando contra el Profeta ya que estaba conduciendo la 
caravana perseguida por los musulmanes hacia La Meca.997 Es decir, era una batalla sin 
mácula para ese antepasado de los omeyas. Sin embargo, no era así para sus enemigos. 
La mayoría de las tradiciones cuentan que al-‘Abbās, antepasado de los abasíes, sí 
participó en aquella batalla en contra de Muḥammad. No obstante, los textos sobre esta 
expedición compuestos ya bajo la órbita de Bagdad intentaron edulcorar este recuerdo. 
Ibn Isḥāq dirá que su deseo real era no estar allí, mientras que otros como Ibn Hišām o 
al-Wāqidī directamente eliminarán su nombre de la lista de prisioneros de los 
musulmanes. 998  Como vemos, la memoria de las expediciones del Profeta era 
permanentemente instrumentalizada.999 
Esta interrelación entre el recuerdo y resignificación de las batallas de 
Muḥammad y la propia memoria dinástica omeya es algo que se puede observar 
también en otras partes de la obra de Ibn ‘Abd Rabbihi. Por ejemplo, en el segundo 
																																																								
994 Ibn Isḥāq/Ibn Hishām, 1955: 566 y ss.; Al-Wāqidī, 2011: 435 y ss. 
995 Véanse pp. 132 y ss. 
996 Véanse pp. 111 y ss. 
997 Ibn Isḥāq/Ibn Hishām, 1955: 289 y ss.; Al-Wāqidī, 2011: 11 y ss. 
998 Horovitz, 2002: 80 y 117. 




libro de al-‘Iqd al-farīd, dedicado al arte de la guerra, el cortesano cordobés ejemplifica 
la importancia de la constancia, la paciencia y el coraje en la guerra a través de las 
batallas de Ḥunayn y Marŷ Rāhiṭ,1000 jornada de la que ya hemos analizado su valor 
para los omeyas.1001 
 
  d- Un nuevo Muḥammad 
 
Por tanto, y a la vista de todo lo expuesto, esa línea sucesoria ininterrumpida 
desde el Profeta a ‘Abd al-Raḥmān III que propone Ibn ‘Abd Rabbihi en su libro sobre 
historia califal, debemos entenderla, a la luz de esta urŷūza, no solo como una sucesión 
legítima y directa, sino también como una renovación. El califa omeya, llevando a cabo 
la misma actuación en la guerra santa y en la defensa y propagación del islam que 
Muḥammad había también realizado, no como profeta sino como califa y soberano-gāzī 
–recordemos que es llamado califa–, estaría reiniciando el ciclo triunfal y victorioso que 
ya puso en marcha el Profeta. 1002  No existía, por tanto, mayor herramienta de 
legitimación para el poder del gobernante cordobés. Esta lectura se refuerza cuando 
vemos cómo el panegirista utiliza el epíteto de al-Muṣṭafà, “el Elegido”, para designar 
al califa omeya,1003 un título que habitualmente se reservaba solo al Profeta.1004 
Poco sabemos sobre cómo fue leído el al-‘Iqd al-farīd en general, y esta urŷūza 
en particular, en al-Andalus. Sin duda este peculiar texto fue creado para y por el 
ambiente cortesano cordobés, y en este es probable que se recitase y circulase. Desde 
allí, aunque no nos es posible saber cómo, se transmitiría al resto del territorio andalusí 
a través de la élite intelectual, y permitiría así la propagación y desarrollo de la 
ideología que el califa quería enarbolar. Sí sabemos que, con el tiempo, la obra de Ibn 
‘Abd Rabbihi tuvo mucho éxito en Oriente, por lo que el capítulo sobre historia califal 
tuvo que ser conocido fuera de las fronteras de al-Andalus, sirviendo así de instrumento 
propagandístico de ‘Abd al-Raḥmān III y su imagen como soberano-gāzī. Aunque es 
																																																								
1000 Ibn ‘Abd Rabbihi, 1983: I 98, trad. en Ibn ‘Abd Rabbihi, 2006: I 79. 
1001 Véanse pp. 133 y ss. 
1002 Esta renovación se representaba también haciendo de Córdoba una nueva Medina. Maribel Fierro ha 
mostrado cómo Munḏir b. Sa‘īd al-Ballūṭī (m. 966), el cadí de Córdoba, promocionó la adopción de la 
nisba al-Anṣārī entre los musulmanes andalusíes que no tenían filiación tribal árabe. De ese modo, los 
andalusíes se convertían en los nuevos anṣār, los defensores del Profeta, y Córdoba en una nueva Medina 
que había que proteger. Fierro, 2011: 28-29. 
1003 Ibn ‘Abd Rabbihi, 1983: V 254. 
1004 Schimmel, 1985: 105 y ss. 
	
	 242	
una mera conjetura, quizá llegase a esos círculos legitimistas omeyas que, según 
Antoine Borrut, todavía quedaban vivos en el Mašreq.1005 
 
3.5- Otras imágenes de un precedente simbólico y legitimador 
 
 Además del texto de Ibn ‘Abd Rabbihi, a lo largo de todo esta parte sobre el 
periodo omeya hemos ido viendo cómo la memoria de las primeras batallas del islam se 
conmemoraba e instrumentalizaba como precedente simbólico y legitimador dentro de 
diferentes discursos de ŷihād. Por ejemplo, hemos señalado cómo los contrincantes del 
califato cordobés eran dibujados como los enemigos a los que tuvo que hacer frente el 
Profeta y los rāšidūn: politeístas, apóstatas, cristianos y rebeldes.1006 Se ha indicado 
también cómo en el lenguaje ritualizador de la guerra santa, las referencias a esta 
memoria bélica sagrada era constante: la importancia de los estandartes y banderas en 
estos procesos bien podía servir para conmemorar, al igual que lo hacía la utilización de 
la bandera del Águila –una de las banderas de Muḥammad– por parte de ‘Abd al-
Raḥmān III, las expediciones llevadas a cabo u ordenadas por el Profeta.1007 Asimismo, 
y vinculado a esto último, en la ceremonia del anudamiento de las banderas se recitaba 
la sūrat al-Fatḥ, capítulo coránico que, además de estar plagado de imágenes de guerra 
santa, conmemoraba el pacto de Riḍwān, episodio de la vida del Profeta que, 
resignificado, podía ayudar a entender la guerra santa como un mecanismo de 
centralización y de reafirmación de la lealtad al soberano.1008  
 Igualmente, la realización del ŷihād en ramadán retrotraía al recuerdo de batallas 
como la de Badr,1009 algo que subraya el propio Muqtabis, y la utilización del takbīr 
como grito de guerra que evidencia la presencia auxiliadora de Dios y porta la victoria, 
también rememoraba episodios de magāzī y de futūḥ,1010 fenómeno similar al que habría 
ocurrido en el entierro del asceta al-Ḥaḍramī cuando, al suplicar por el envío de ayuda a 
los asediados en Gormaz, el orador en aquel acto mencionó la “victoria manifiesta”.1011 
 
																																																								
1005 Toral-Niehoff, 2015b: 134-151; Borrut, 2014: 37-68. 
1006 Véase epígrafe 2.3.A.e. 
1007 Véase epígrafe 2.3.D.b. 
1008 Véase epígrafe 2.3.D.b. 
1009 Véase epígrafe 2.3.D.d. 
1010 Véase epígrafe 2.5.B.b. 
1011 Véanse pp. 189 y ss. 
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A- La memoria de las primeras batallas del islam y la guerra santa centralizada: 
el caso de Almanzor 
 
 Debido a la parcialidad de las fuentes que hemos conservado, es evidente que la 
gran mayoría de ejemplos que podemos encontrar acerca de esa relación entre la 
dimensión ideológica de la guerra santa y la memoria de las primeras expediciones del 
islam se refieren al discurso del poder central. Un caso claro y que todavía no hemos 
comentado es el de Almanzor.  
Como ya hemos visto, los diferentes textos analizados crearon una imagen del 
‘amirí como soberano-gāzī, como un gobernante que lideraba personalmente sus 
ejércitos. Pues bien, en este ejercicio discursivo el recuerdo de las batallas del Profeta 
desempeñó un papel importante. Por ejemplo, en el poema compuesto por Ibn Darrāŷ 
para conmemorar la campaña de Almanzor y sus hijos ‘Abd al-Mālik y ‘Abd al-Raḥmān 
contra Santiago de Compostela, esta expedición se comparaba con la de Ḥunayn,1012 
episodio del que ya hemos señalado la importancia que tenía dentro de la propia 
memoria omeya. Almanzor y sus vástagos se transformaban así en ese reducido grupo 
de musulmanes que, junto al Profeta, habrían resistido a los paganos y defendido la 
umma. Además, ambas gazwas, la de Santiago y la de Ḥunayn, destacaron por la gran 
cantidad de botín que los musulmanes obtuvieron en ellas.  
En este proceso discursivo de entronización del ḥāŷib cordobés como muŷāhid y 
de la utilización para ello de la memoria de los primeros tiempos del islam, los textos 
historiográfico-biográficos desempeñaron también un papel importante. Y es que se 
llegaron a componer hasta dos obras, el Kitāb al-ma’āṯir al-‘āmiriyya fī siyar al-
Manṣūr M. b. Abī ‘Āmir wa gazawāti-hi wa awqāti-hā de Ibn ‘Āṣim al-Ṯaqafī (m. 1058 
o antes de 1069)1013 y las Gazawāt al-Manṣūr b. Abī ‘Āmir de Ibn Ḥazm (m. 1064),1014 
que recuerdan al modelo de las obras de magāzī/gazawāt del Profeta y que parecen 
seguir el esquema expuesto por Ibn Darrāŷ en su asimilación Santiago/Ḥunayn de 
																																																								
1012 Makki, 1970: 314-320. 
1013 HATA: VI 77. 
1014 HATA: VI 79 y ss. Como es de sobra conocido, Ibn Ḥazm era un acérrimo defensor del califato 
omeya. Para más información, véase Adang, Fierro, y Schmidtke, 2013. Además, Ibn Ḥazm, como 
veremos en un próximo capítulo, escribió también una Sīra del Profeta. Jarrar, 1989: 169-173. 
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comparar las acciones de Almanzor con las del Profeta, utilizando así el capital 
simbólico y la memoria de Muḥammad en el esfuerzo de legitimación.1015  
 
B- La memoria de las primeras batallas del islam y la guerra santa 
descentralizada 
 
No obstante, y a pesar de ese sesgo de las fuentes que comentábamos, sí que es 
posible trazar cierta utilización del recuerdo de las primeras batallas del islam en el 
modelo descentralizado de ŷihād. Ya vimos cómo en la frontera oriental ulemas como 
Ibn al-Mubārak y al-Fazārī se apoyaban en el ejemplo del Profeta y sus compañeros 
para sostener su propuesta ideológica.1016 En la obra de este último, muy transmitida en 
al-Andalus, se recurre mucho, por ejemplo, a la memoria de las magāzī para limitar la 
huida en la realización de la guerra santa, un discurso que bien podía ir dirigido a los 
voluntarios del ŷihād y a los murābiṭ. Referida al día de Badr, se cita la aleya C. 8: 
16:1017 
 
“Quien ese día les vuelva la espalda –a menos que sea que se destaque para 
acudir a otro combate o para incorporarse a otra tropa– incurrirá́ en la ira de Dios 
y tendrá́ la gehena por morada. ¡Qué mal fin...!” 
 
La fuga, dice al Fazārī, no es una estrategia para la lucha (al-firār gayr al-mutaḥarrif li-
l-qitāl), como tampoco lo es la huida de un ḥiṣn (¿una referencia quizá a los lugares 
fortificados donde los ahl al-ribāṭ/ahl al-ḥiṣn se acantonaban en la frontera oriental, y 
quizá también en al-Andalus?). Asimismo, se alude también a las aleyas C. 8: 65 y 8: 66 
con las que se plantea el debate sobre cuándo es lícito abandonar el campo de batalla: 
 
“¡Profeta! ¡Anima a los creyentes al combate! Si hay entre vosotros veinte 
hombres tenaces, vencerán a doscientos. Y si cien, vencerán a mil infieles, pues 
estos son gente que no comprende”. 
 
																																																								
1015 Estas obras de gazawāt parece que, con el tiempo, se convierten en un recurso ideológico habitual 
entre los sultanes-gāzī. Anooshahr, 2009: 30 y ss. 
1016 Véase epígrafe 2.1.A.b. 
1017 Al-Fazārī, 1987: 199 y ss. 
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“Ahora, Dios os ha aliviado. Sabe que sois débiles. Si hay entre vosotros cien 
hombres tenaces, vencerán a doscientos. Y si mil, vencerán a dos mil, con 
permiso de Dios. Dios está con los tenaces”. 
 
Con el segundo de estos versículos, la mayoría de los exégetas opinaba que el primero 
de ellos quedaba abrogado, afirmación con la que estaba de acuerdo al-Fazārī, que 
concluye que se podía combatir en una proporción de uno contra dos (al-raŷul bi-
raŷulayn), siendo este el límite a partir del cual se podía huir.1018 Aún así, el ulema 
sigue citando aleyas que no recomiendan la fuga, como el versículo C. 33: 16: “Di: Huir 
no os serviría de nada, si huís de la muerte o de matar; y aún si lo hicierais, disfrutaríais 
por poco tiempo”.1019 Igualmente, continúa apoyándose en la memoria de las batallas 
del Profeta para que estas actúen como modelo. Por ejemplo, narra un momento del día 
de Uḥud en el que Muḥammad queda solo con diez de sus compañeros, que luchan 
hasta morir para defender al mensajero de Dios.1020 La imagen es clara: si esos 
compañeros del Profeta hubiesen huido, como había hecho el resto del ejército, este 
hubiera sido asesinado. En este mismo sentido, ya vimos cómo para Ibn Abī Zamanīn 
Muḥammad y sus magāzī eran un espejo en el que los combatientes del ŷihād debían 
mirarse, ya que él no escatimaba esfuerzos en sus campañas (la yaltaṯimu min al-gubār 
fī magāzī-hi).1021 
 Por último, en una de las fuentes que, como hemos comentado, mejor puede 
ayudarnos a reflejar la contribución “individual” a la guerra santa, también es posible 
encontrar algún caso en el que se instrumentalice la memoria de las primeras batallas 
del islam. Recordemos el caso del ulema toledano Yaḥyà b. al-Quṣayr, quien sobrevivió 
a una batalla en el año 876-7 en la que murieron muchos de sus compañeros de estudios. 
Al regresar a su ciudad natal, la gente le recibió con duras críticas por haber vuelto con 
vida y no haber seguido a sus compañeros en el martirio, algo que él mismo también se 
reprochó. Al año siguiente, para remediar esta situación de deshonra y censura pública, 
participó en otra batalla. Frente al enemigo, se desprendió de su equipo militar y cargó 
contra los cristianos, consiguiendo de ese modo el martirio no sin antes acabar con 
varios infieles.1022 Pues bien, este relato de búsqueda de la muerte en la realización del 
																																																								
1018 Al-Fazārī, 1987: 199-200. 
1019 Al-Fazārī, 1987: 203. 
1020 Al-Fazārī, 1987: 203. 
1021 Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 117. 
1022 Al-Jušanī, 1992: nº 502; Ibn al-Faraḍī, 1989: nº 1560. 
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ŷihād recuerda mucho al de ‘Awf b. Ḥarīṯ, quien, en la batalla de Badr, le preguntó al 
Profeta qué era lo que alegraba más a Dios. Este le dijo que aquel que carga contra el 
enemigo sin cota de malla. Así que ‘Awf se quitó su armadura y atacó con su espada a 
los paganos hasta que fue muerto.1023 ¿Conocía Yaḥyà b. al-Quṣayr –o su biógrafo– esta 
narración y por eso, queriendo agradar a Dios, se lanzó indefenso a por los cristianos? 
No lo podemos saber con seguridad, aunque lo que sí conocemos, como hemos visto, es 
que en este momento (876-7) las biografías del Profeta que recogen este texto ya 

















CONCLUSIONES EN TORNO AL PERIODO CALIFAL OMEYA 
 
En los dos capítulos que componen esta parte hemos analizado la dimensión 
ideológica de la guerra santa así como los diferentes discursos que en torno a ella se 
construyeron en el siglo X andalusí, en el periodo que hemos denominado “califal”, y 
hemos estudiado como la memoria de las primeras batallas del islam se relacionó con 
ella. Siguiendo el modelo propuesto por autores como Michael Bonner y Deborah Tor 
para el contexto oriental, hemos vertebrado el análisis de la dimensión ideológica del 
																																																								
1023 Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 300. 
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ŷihād en el examen de una guerra santa de carácter centralizado, a través de la figura del 
soberano-gāzī, y otra de perfil descentralizado, a través fundamentalmente de los 
“linajes” de frontera y de los voluntarios del ŷihād.  
En este periodo se desarrolló en al-Andalus, como hemos visto, la idea de que 
una de las obligaciones del soberano era la defensa del islam y la lucha contra los 
enemigos de Dios. El soberano omeya es presentado por las fuentes como permanente 
cumplidor con el deber de la guerra santa, como un califa-gāzī. Asimismo, hemos visto 
cómo esta posición como defensor del islam y de su comunidad, reivindicada y ejercida 
por el gobernante cordobés, otorgaba grandes dosis de legitimidad. De hecho, era una 
de las principales razones que justificaban la autoridad que poseía. De ese modo, las 
campañas lanzadas por el poder cordobés servían tanto para la defensa del territorio 
como para buscar una consolidación de la frontera o incluso también una ampliación y 
repoblación de algunas zonas, pero, indudablemente, tenían también un fuerte 
componente discursivo dirigido hacia la audiencia interna: eran un instrumento 
legitimador de extraordinaria potencia que se renovaba año a año con cada nueva 
campaña y que afianzaba el poder del gobernante, más aún si este las conducía. Por 
tanto, la guerra santa no puede considerarse, en el periodo califal, como únicamente un 
elemento reactivo a presiones externas,  sino también como un magnífico activo 
político. Es decir, esta institución, la del ŷihād, no debe ser entendida como un reflejo 
de un enfrentamiento permanente entre religiones, sino como un elemento discursivo 
más de los que disponía Córdoba y que servía a muy diversos fines. Esta idea del califa 
que participa activamente en la lucha contra el infiel se mantuvo también 
discursivamente activa con al-Ḥakam II a pesar de no liderar físicamente las 
expediciones, y se escenificó, como hemos visto, a través de un complejo ritual cargado 
de símbolos propios de la fenomenología de la guerra santa.  
Sin duda, el enemigo principal en el plano discursivo del ŷihād y de su 
conductor, el soberano-gāzī, eran los cristianos, y su objetivo era la defensa del islam 
frente a su infidelidad. No obstante, a lo largo del segundo capítulo hemos sido testigos 
de cómo la guerra santa se dirigió también contra otros adversarios que, a priori, no eran 
cristianos. Esos debían ser convertidos discursivamente en enemigos de Dios para poder 
así sacralizar la guerra que contra ellos se llevaba a cabo. De ese modo, se condujo el 
ŷihād contra musulmanes herejes, rebeldes y apóstatas, con los que se practicó el takfīr. 
Además de como instrumento de legitimación y de obtención de autoridad, 
hemos argumentado también que la guerra santa fue una eficaz herramienta de 
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centralización, es decir, cómo la lucha contra el infiel y la defensa del islam 
desarrollada por parte del gobernante sirvió también como marco de justificación para 
el control y debilitamiento de poderes centrífugos, convirtiéndose así en un potente 
elemento de cohesión cuyo objetivo prioritario era, en muchas ocasiones, más interno 
que externo. Así, la conducción del ŷihād por parte del soberano, y la actitud ante esta 
acción que los diferentes poderes centrífugos que operaban en las “marcas” mostraron, 
legitimó la actuación de Córdoba sobre la frontera, como ha quedado demostrado con 
varios ejemplos. La legitimidad y autoridad que la conducción de la guerra santa 
otorgaba al poder central permitía recabar adhesiones, reclamar lealtades y castigar a los 
traidores. Igualmente, se ha evidenciado también que la guerra santa actuó como un 
eficaz mecanismo de control de la frontera, no solo de cara al exterior, hacia los 
enemigos cristianos, sino también hacia el interior, es decir, de las tensiones que en ella 
había con los distintos señores y gobernadores de esta. La conducción del ŷihād por 
parte del soberano omeya creaba, por tanto, el contexto legitimador perfecto para la 
actuación e intervención directa de este en el ṯagr. 
Por otro lado, hemos mostrado cómo la figura del soberano-gāzī se acompañó de 
una serie de rituales y símbolos, propios de la fenomenología de la guerra santa,  que 
ayudaron a la sacralización de sus acciones, y que permitieron que esta fuese 
reconocible y reconocida. Ese lenguaje simbólico característico de la guerra santa,  que 
apelaba a una serie de signos compartidos por el imaginario colectivo, permitió que el 
sultán se presentase como el caudillo del ejército en la lucha contra los enemigos de 
Dios. Se creó así una ceremonia y protocolo de la guerra santa que era parte de ese 
potente instrumento discursivo y legitimador que era el ŷihād y su conducción. 
Asimismo, hemos estudiado cómo los elementos de esta ritualización de la guerra santa, 
a saber las exhortaciones al ŷihād, el alarde, las banderas, el anuncio de la victoria y la 
creación de un tiempo predilecto para la lucha contra el infiel, se relacionaban de forma 
directa con la memoria y la conmemoración de las primeras batallas del islam. 
Junto a esta centralización del ŷihād a través de la conducción de la guerra santa 
por parte del soberano cordobés, apareció también, fundamentalmente en la frontera, un 
modelo de lucha contra el infiel descentralizado que otorgó a sus protagonistas altas 
dosis de legitimidad, limitando así el dominio de los propios gobernantes omeyas a 
través de la disputa del monopolio de la conducción del ŷihād del que estos gozaban. 
Este modelo periférico lo hemos podido observar con claridad a través de la figura de 
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los gobernadores o señores de la frontera, y de los ulemas guerreros y voluntarios que se 
instalaban en las ṯugūr. 
En torno a los “linajes” de frontera, hemos visto cómo existían redes de poder 
dinásticas periféricas que, como en el caso de los barmáquidas, los ḥamdāníes o los 
aglabíes en el contexto abasí, podían utilizar la guerra contra el infiel como argumento 
de poder centrífugo, erosionando la centralización de autoridad que la conducción del 
ŷihād otorgaba al soberano, y disputando el monopolio de esta. Las fuentes que hemos 
conservado, en su gran mayoría cercanas a la visión cordobesa, hacen que sea difícil 
analizar la perspectiva de estos poderes periféricos. No obstante, nos ha sido posible 
encontrar algunas evidencias que nos muestran la existencia de campañas, 
independientes del poder cordobés, llevadas a cabo por estas autoridades de las marcas 
que bien pudieron ser presentadas y entendidas como guerra santa. 
La segunda arista de ese modelo de ŷihād periférico, fronterizo, son los 
voluntarios, entre ellos ulemas, que dedicaban parte de su vida a la lucha contra el 
infiel, fundamentalmente en las ṯugūr. Hemos evidenciado la existencia de este 
fenómeno y de toda la ideología que lo sustenta, en primer lugar, a través del análisis de 
fuentes como el Kitāb al-siyar de al-Fazārī y el Kitāb qudwat al-gāzī de Ibn Abī 
Zamanīn, trazando las nociones que circulaban en al-Andalus en torno al ŷihād y que 
pudieron contribuir a que existiese ese impulso individual por sumarse a la guerra santa. 
Entre estas, destacan cuestiones como los méritos de quienes participan en el combate, 
la correcta intención, niyya, del combatiente, el martirio, o los méritos del ribāṭ.  
A continuación hemos analizado la presencia de voluntarios, muṭṭawwiʿa, en la 
cronística del periodo, para continuar con un análisis de dos diccionarios biográficos, 
las Ajbār al-fuqahā’ wa-l-muḥaddiṯīn de al-Jušanī y el Ta’rīj ‘ulamā’ al-Andalus de Ibn 
al-Faraḍī, donde hemos rastreado la participación de ulemas y hombres de religión en la 
lucha contra el infiel. De este examen se han podido extraer varias conclusiones. En 
primer lugar, un número considerable de miembros de la élite religiosa e intelectual de 
al-Andalus participaron en actividades bélicas, muchas de ellas consideradas como 
ŷihād, como voluntarios, contribuyendo así a la existencia de una guerra santa de 
tendencia “individual”. Asimismo, los diccionarios biográficos son una buena fuente 
para evidenciar también que existía una “cultura del martirio” en al-Andalus. Sin duda, 
existió entre la sociedad andalusí la noción de que la lucha contra el infiel y en defensa 
del islam era una guerra socialmente meritoria, que otorgaba prestigio y 
reconocimiento. Además, el hecho de que se incluya información sobre las actividades 
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bélicas de los ulemas biografiados nos ha llevado a concluir que la participación en la 
guerra contra el infiel era considerada como un factor importante a la hora de justificar 
la inclusión de alguien en un diccionario biográfico y de decidir quién era miembro y 
quién no de este importante colectivo que denominamos “ulemas”. Es decir, la lucha 
contra el infiel era un medio eficaz de promoción social. 
Cabe destacar también las menciones que en estos diccionarios biográficos se 
hacen del ribāṭ. Los distintos ejemplos que hemos encontrado en estos diccionarios 
biográficos tienen en común el desarrollo de esta práctica en la frontera. Como es 
lógico, las marcas eran el lugar idóneo para la realización del ribāṭ, unas regiones donde 
tendrían lugar acciones bélicas contra el infiel y donde la defensa del territorio islámico 
se hacía necesaria. Asimismo, se puede concluir que la zona preferida por estos 
creyentes, sin duda por el número de asentamientos que allí había y por cantidad de 
actividad militar que se desarrollaba, fue el cuadrante noreste de la península Ibérica, 
alrededor del sector oriental del Duero y a lo largo del Ebro, seguida de la zona de 
Toledo y Madrid, donde también se había establecido, desde tiempos del emir 
Muḥammad I, un buen sistema defensivo de atalayas y puntos fortificados a donde 
acudirían los voluntarios. Muy vinculada, sin duda, a la cuestión del ribāṭ y del ŷihād, 
está el ascetismo, y en al-Andalus, al igual que en Oriente, hemos visto cómo esta 
relación se puso de manifiesto. 
El análisis de la dimensión ideológica de la guerra santa se ha completado con 
un examen de los tres elementos discursivos que consideramos más importantes para 
que se sacralice la contienda: el martirio, imagen del carácter salvífico de la lucha, el 
auxilio divino en la batalla representado a través del takbīr y de la aparición de ángeles, 
y la escenificación de la victoria de la fe verdadera a través de la purificación del 
enemigo y sus posesiones. La presencia de estos tres símbolos del lenguaje de la guerra 
santa en el siglo X andalusí no pueden sino llevarnos a concluir, junto a todo lo 
expuesto con anterioridad, que, sin duda, existía un importante desarrollo de la 
ideología del ŷihād en este periodo, y que esta era una potente herramienta discursiva 
utilizada por los diferentes poderes. 
Una vez analizadas todas las cuestiones relativas al desarrollo discursivo, la 
legitimación, la representación y la simbología del ŷihād, en el tercer capítulo se ha 
estudiado cómo la memoria de las primeras batallas del islam, entendida como la 
recontextualización y conmemoración de unas expediciones con un enorme capital 
simbólico que se habían convertido en lugares de memoria sagrada, formaba parte de 
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esa dimensión ideológica de la guerra santa en el periodo califal cordobés. En primer 
lugar se han examinado los datos relativos a la producción y transmisión de obras 
acerca de las primeras expediciones islámicas en al-Andalus durante este periodo. Se ha 
determinado que, a pesar de que la transmisión de textos de magāzī fue constante 
(destacando las de Ibn Isḥāq/Ibn Hišām y Mūsà b. ‘Uqba), apenas se redactaron en el 
territorio andalusí textos de este tipo. Tan solo contamos con el antecedente de las obras 
de Ibn Ḥabīb, redactadas antes del marco temporal en el que nos hemos centrado, y el 
Ijtiṣār sīrat rasūl Allāh de Yaḥyà b. ‘Abd Allāh al-Layṯī, resumen perdido de la vida del 
Profeta, probablemente de la obra de Ibn Isḥāq/Ibn Hišām. Y, además, la sección sobre 
la vida del Profeta el Kitāb al-ta’rīj de Ibn Ḥabīb, a pesar de ser el primer texto escrito 
en al-Andalus sobre esta temática, no constituye ningún precedente para las obras que 
se producirán sobre estas cuestiones posteriormente en el territorio andalusí, que serán 
de naturaleza totalmente distinta. 
Sí ha resultado de interés la relación que se establece entre la idea del soberano-
gāzī y la memoria de las batallas del Profeta en la urŷūza presente en el libro sobre 
historia califal del ‘Iqd al-farīd de Ibn ‘Abd Rabbihi. En ese poema, ‘Abd al-Raḥmān 
III, llevando a cabo la misma actuación en la guerra santa y en la defensa y propagación 
del islam que Muḥammad había también realizado, estaría reiniciando el ciclo triunfal y 
victorioso que ya puso en marcha el Profeta, paralelismo que se convertía en una de las 
mayores herramientas de legitimación del califa omeya. 
Se puede concluir, por tanto, que en este periodo hubo una importante 
transmisión de la memoria de las primeras batallas del islam pero no una producción de 
la misma, al menos no mediada por textos de magāzī y futūḥ. Cuando esta se manifestó 
fue de forma poco sistemática, tan solo a través de imágenes sueltas y referencias 
simbólicas e indirectas que ponen de relieve la existencia de esa memoria cultural y el 
recurso a ella, pero sin un carácter metódico y constante. Además, la 
instrumentalización de ese recuerdo de las expediciones islámicas primigenias se 
combinó con la conmemoración y recontextualización de la “memoria bélica” de la 
propia dinastía omeya, como hemos visto a través de los casos de Abū Sufyān o la 
batalla de Marŷ Rāhiṭ. Esta utilización de la memoria dinástica como instrumento 
discursivo y de legitimación hay que ponerlo en relación con el proceso de construcción 
historiográfica que ocurre en al-Andalus en el siglo X y que también estaría auspiciado 
por la corte cordobesa, deseosa de reconfigurar la narrativa sobre su pasado. Me refiero 
a la composición de obras como el Ta’rīj iftitāḥ al-Andalus de Ibn al-Qūṭiyya (m. 
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977),1024 que reconstruye la historia de los omeyas en al-Andalus hasta ‘Abd al-Raḥmān 
III y la vincula con la trayectoria previa de la dinastía en Damasco, al igual que se 
estaba produciendo al mismo tiempo en Oriente con las “competing historiographies” 
que analizó Antoine Borrut. Este fenómeno “llevó”, por ejemplo, a al-Masʿūdī (m. 956) 
a encontrar un texto que listaba todas las virtudes de la familia omeya desde el califa 
‘Uṯmān hasta ‘Abd al-Raḥmān III, afirmando además que ‘Abd al-Raḥmān I había sido 

























1024 Véase Fierro, 1989c: 485-511. 




































































LA DIMENSIÓN IDEOLÓGICA DE LA GUERRA SANTA: DISCURSO, 
LEGITIMACIÓN, REPRESENTACIÓN Y DESARROLLO 
 
“He venido con el propósito de hacer la guerra santa al enemigo, y donde quiera que 
este se encuentre, me encaminaré” 





















































4.1- Balance historiográfico en torno a la guerra santa en el periodo taifa y 
almorávide 
 
 Si para el periodo califal los estudios sobre ŷihād eran muy escasos, para la 
época de los reinos de taifas son prácticamente inexistentes. Tan solo la pugna por 
Barbastro a partir de su caída en manos cristianas en el año 1064 ha sido objeto de una 
reciente monografía en la que se dedica el capítulo sexto a la ideología de guerra santa 
islámica vinculada a la reacción por la caída de la plaza, páginas en las que se presenta 
un breve análisis de textos como la epístola de Abū Muḥammad b. ‘Abd al-Barr.1026 
 Por otro lado, el único trabajo monográfico dedicado a la ideología del ŷihād en 
este periodo es el que Roger Arnaldez realizó sobre la idea de guerra santa en Ibn 
Ḥazm.1027 A través del estudio de obras jurídicas como el Kitāb al-Muḥallà, el célebre 
arabista francés defendió que el sabio cordobés no hizo ningún intento por espiritualizar 
la noción de guerra santa, sino que tan solo la entendía como una confrontación armada. 
Asimismo, a pesar de que Ibn Ḥazm, según Arnaldez, aceptaba que el ŷihād era un 
deber colectivo, no comprendía cómo los musulmanes podían desentenderse de él 
simplemente por esa excusa: el polifacético ulema creería necesario que la umma 
estuviera más alerta. Se discuten también en este trabajo cuestiones legales como el 
reparto del botín, la destrucción de las cosechas o la posibilidad o no de la huida de la 
batalla. En este último tema, Arnaldez destaca cómo Ibn Ḥazm estaba en desacuerdo 
con la opinión mayoritaria, ya que creía que estaba prohibido huir delante de los 
infieles, fuese cual fuese el número de estos. También se alejaba el cordobés de lo que 
opinaban la mayoría de sus correligionarios ulemas en la cuestión de quiénes eran 
susceptibles de ser ejecutados. Para él todos los hombres lo eran, no solo los 
combatientes, afirmación que justificó a través del episodio profético con los Banū 
Qurayẓa. Dice, asimismo, que los únicos que no podían ser ejecutados eran las mujeres 
y los niños, rechazando, por tanto, todos los hadices que, por ejemplo, hacían 
excepciones con individuos como monjes. Por otro lado, creía Ibn Ḥazm que aquel que 
lideraba la guerra santa no tenía por qué ser un buen musulmán siempre que no 
ordenase nada que contraviniera la ley divina. El objetivo de esta, además, sería la 
destrucción de la infidelidad y no tan solo la muerte de infieles. 
																																																								
1026 Laliena y Sénac, 2018: 107-119. 
1027 Arnaldez, 1962: 445-459. 
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A diferencia del periodo taifa, para el almorávide sí tenemos una producción 
historiográfica algo más amplia en torno a la guerra santa. Destacan, por ejemplo, los 
trabajos de Vincent Lagardère.1028 Para este autor, la historia de los almorávides es la de 
la profundización de la práctica y percepción del ŷihād, desde la lucha contra diversas 
formas de heterodoxia en el Magreb hasta el combate contra los politeístas en la 
península Ibérica. Considera también que existía en la cultura andalusí del XII una 
importante sensibilidad hacia el ŷihād. Asimismo, defiende que se habría producido una 
evolución de la idea de guerra santa desde la noción de obligación colectiva, que 
aparecería en la primera etapa, en el contexto de la batalla de Zallāqa (1086), a la de 
obligación individual, que aparece, por ejemplo, en las cartas de Abū ‘Abd Allāh b. Abī 
Jiṣāl (m. 1145). Si bien al principio, incluidas las primeras intervenciones en al-
Andalus, la guerra santa era una cuestión de estado, según el investigador francés a 
partir de la batalla de Aledo se produciría un cambio hacia un entendimiento del ŷihād 
como un deber personal. Esta idea aparecería, por ejemplo, en una de las cartas enviadas 
por al-Ṭurṭūšī al soberano almorávide. Asimismo, en la jornada de Cutanda (1120), al-
Ṣadafī habría predicado también una guerra santa de carácter individual. Todo esto, 
según Lagardère, iría unido a una gran participación de voluntarios en las actividades 
bélicas, lo que demostraría que se estaba desarrollando una política de ŷihād en la que 
participarían todas las fuerzas vivas de al-Andalus. 
Otro autor que ha dedicado varios trabajos al análisis de la idea de guerra santa 
almorávide es Ronald Messier.1029 Cree que hay un vínculo directo entre los orígenes de 
los almorávides, la idea de este movimiento como moradores del ribāṭ, y la lucha contra 
los enemigos del islam. Analiza, asimismo, la primera llamada al ŷihād de Ibn Yāsīn 
contra otros musulmanes en el Magreb, y cómo esta se hace extensiva a los cristianos 
cuando, ya bajo el liderazgo de Yūsuf b. Tāšufīn, los almorávides cruzaron el Estrecho a 
al-Andalus. Para Messier, los almorávides habrían desarrollado todos los significados 
de ŷihād y de ribāṭ, desde el continuo esfuerzo de aprender a vivir rectamente, pasando 






1028 Lagardère, 1989; Lagardère, 1989b; Lagardère, 1998; Lagardère, 1998b: 3-16. 
1029 Messier, 1991: 15-29; Messier, 2010. 
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4.2- La guerra santa centralizada: el soberano-gāzī 
 
A- El periodo taifa: ¿pervivencia de un modelo? 
 
a- La nueva situación  
 
El comienzo de la fitna en el año 1009 con la caída de ‘Abd al-Raḥmān 
Sanchuelo significó la paulatina división del territorio andalusí en poderes políticos de 
carácter local, donde las diferentes ciudades principales fueron adquiriendo el carácter 
de capital de los llamados “reinos de taifas”.1030 La abolición definitiva del califato 
omeya de Córdoba con la deposición de Hišām III al-Mu‘tadd el 30 de noviembre del 
año 1031 no hizo sino consolidar esta situación de desmembramiento de al-Andalus.1031 
Con la desaparición de la autoridad central y el surgimiento en su lugar de poderes 
periféricos, la hegemonía andalusí en la península Ibérica cesó y con ella la iniciativa 
bélica de los musulmanes que, por primera vez y como bien ha demostrado Josep Suñé, 
pasó a los reinos cristianos, sobre todo a partir de la década de 1040.1032 En ese 
momento, la disputa entre Sulaymān b. Muḥammad b. Hūd (m. 1047), emir de 
Zaragoza, y Yaḥyà b. Ismāʿīl b. Ḏī l-Nūn (m. 1074-1075), emir de Toledo, permitió a 
los cristianos sacar provecho de los conflictos internos andalusíes.1033 Así, este periodo 
que va desde la fitna a la entrada de los almorávides en al-Andalus, se caracterizará más 
por la lucha entre las diferentes taifas y su estratégica alianza, cuando no sumisión, a los 
reinos cristianos, que por el liderazgo del ŷihād contra los enemigos de Dios.1034 Las 
acciones contra los infieles serán en su gran mayoría defensivas, perdiendo así la 
conducción ofensiva de la guerra santa su carácter efectivo de herramienta de 
legitimación y autoridad.  
Esa situación de debilidad debido a la fragmentación quedará reflejada en la 
cronística posterior, de los siglos XII y sobre todo XIII, que sin duda presentaba la 
perspectiva centralizada de los imperios norteafricanos. ‘Abd al-Wāḥid al-Marrākušī 
dirá que  
 
																																																								
1030 Sobre la historia política del periodo taifa véase, por ejemplo, Viguera, 1994: 29-129. 
1031 Viguera, 1994: 31 y ss.; Guichard, 2001: 57 y ss.; Guichard y Soravia, 2006: 21 y ss., 41 y ss. 
1032 Suñé, 2017: 184 y ss. 
1033 Turk, 1978: 70-73. 
1034 Wasserstein, 1985: 116 y ss. 
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“se pareció la situación de los reyes de al-Andalus, después de la revuelta, a la 
situación de los reyes de taifas en Persia, después de la muerte de Darío, hijo de 
Darío. No dejaron de seguir así y la situación de al-Andalus de debilitarse y sus 
fronteras de perturbarse y sus vecinos los cristianos de crecer en sus apetitos y de 
fortalecerse en sus preparativos…”1035 
 
Ibn al-Kardabūs, por su parte, dirá que  
 
“de esta manera se extinguió el nombre del califato en la Península, los 
destructores reveses de la fortuna giraron y se echó a perder el estado de los 
gobernantes y de los gobernados, se elevó todo ser desconocido y vil, se 
sublevaron los facciosos y en cada lugar el fuego se encendió; entonces el 
enemigo se manifestó en frecuentes apariciones, sobre todo en las fronteras y en 
las marcas”.1036 
 
Como dirá Ibn ‘Iḏārī –citando a Ibn Ḥayyān– de alguno de los soberanos taifas, no 
cumplían con el deber de la guerra santa (ḥaqq ŷihād ‘aduww) ni de la defensa de las 
fronteras.1037 En este mismo sentido, Ibn Bassām recoge una urŷūza de Abū Ṭālib ‘Abd 
al-Ŷabbār (m. 1106-7) en la que se condenaba a los reyes de taifas porque “no se 
ocupaban de la frontera ni del ŷihād” y “ayudaban a una banda de adoradores de la 
cruz”.1038 
 
  b- La figura del soberano-guerrero y su pervivencia en el periodo taifa 
 
 No obstante, existen algunas evidencias que nos llevan a pensar que, a pesar del 
contexto desfavorable, la conducción de la guerra santa y, por ende, la utilización de la 
figura del soberano-gāzī, continuó siendo un instrumento ideológico efectivo puesto en 
marcha en determinados momentos por los diferentes poderes locales. Estos elementos 
periféricos se habrían apropiado así de una herramienta propia de la autoridad central, 
aplicándola cuando les fue posible y útil para la consolidación de sus dominios. En este 
																																																								
1035 ‘Abd al-Wāḥid al-Marrākušī, 2005: ed. 65-66, trad. 74. 
1036 Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 68, trad. 90. 
1037 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 174, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 150. 
1038 Ibn Bassām, 1979: I 943. Véase Kassis, 1990: 78-110. 
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sentido, saldría a la luz, aunque muy tímidamente, en parte por la falta de fuentes 
redactadas por las propias dinastías taifas, esa competencia que los linajes de frontera 
hacían a Córdoba en la realización del ŷihād y que veíamos en el segundo capítulo. 
 Para empezar, varios líderes taifas destacaron por su valentía, su buen hacer en 
la guerra y la seguridad que proporcionaban a sus súbditos, lo que les otorgó importante 
autoridad sobre ellos. Por ejemplo, Abū ‘Abd Allāh al-Birzālī (m. 1042-3), de los 
bereberes Banū Birzāl de Carmona,1039 es descrito como un jinete (fāris) bravo, 
esforzado y temible, que consiguió el reconocimiento de ciudades como Écija, Osuna o 
Almodóvar del Río debido a la salvaguarda que proporcionaba.1040 Asimismo, el afṭasí 
al-Mutawakkil ‘alà Allāh (m. 1094)1041 se distinguió por su “extraordinaria valentía y 
perfecta caballería (furūsiyya)”, así como por no abstenerse de realizar campañas (kāna 
lā yugibbu al-gazw).1042 Más aún, sabemos de otros reyes que lanzaron expediciones 
contra los cristianos, como Ismāʿīl b. Muḥammad b. ʿAbbād de Sevilla en el 1033-4,1043 
o el toledano Yaḥyà b. Ḏī al-Nūn,1044 quien en el año 1063 salió con sus huestes para 
rechazar una incursión cristiana.1045  
En este sentido destaca la taifa de Denia y su gobernante, Muŷāhid al-‘Āmirī (m. 
1045), quien era gobernador de Tortosa cuando comenzó la fitna y quizá por ello estaba 
habituado a la lucha en el mar contra el infiel. Sobresalió por su conducción de lo que se 
ha venido a llamar un ŷihād marítimo,1046 herramienta que utilizó para legitimarse:  
llegó a entrar por un breve periodo de tiempo en Cerdeña en el 1015, aventura que 
finalizó con la intervención de Génova y Pisa.1047 Como dice Ibn ‘Iḏārī, también “se 
apoderó de las Baleares, las dominó y las defendió de los politeístas (tagallaba ‘alay-hā 
wa ḥamā-hā min al-mušrikīn)”.1048 Su secretario Ibn Burd al-Aṣgar (m. 1053-4) le 
dedicó la conocida como Epístola de la espada y el cálamo, el primer texto de al-
Andalus en plantear un debate entre las armas y las letras. La pequeña obra termina con 
la reconciliación de la espada y la pluma que, unidas, cantan las virtudes de Muŷāhid de 
																																																								
1039 Véase Roger Idris, 1965: 49-62. 
1040 Anónimo, 1991: 63. 
1041 Roger Idris, 1965b: 277-290. 
1042 ‘Abd al-Wāḥid al-Marrākušī, 2005: ed. 56, trad. 69. 
1043 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 203 y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 172. Véase Lirola, 2011: 41 y ss. 
1044 Dunlop, 1942: 77-96. 
1045 Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 74, trad. 95-96. 
1046 Guichard y Soravia, 2006: 58 y ss.; Bruce, 2010: 235-248; Bruce, 2013: 90-144, 149-160; Picard, 
2018: 152-155. Sobre esta taifa véase también Rubiera, 1985: passim. 
1047 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 116, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 106. 
1048 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 155, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 135-136. 
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Denia en ambas artes, instrumentos que le sirvieron para la consolidación de su 
poder:1049 
 
“Por ser la espada y el cálamo dos lámparas que guían hacia la meta a quien en 
medio de la noche anda tras de la gloria, y dos escalas que conducen hasta las 
estrellas al que pretende las más altas dignidades, y dos caminos que llevan por 
la senda del honor a quien lo procura, y que juntan la suma de la grandeza… 
[Habla la espada] Él (Muŷāhid de Denia) nos ha puesto a ambos (espada y 
cálamo) en el mismo plano en sus días de guerra y de paz, y contigo ha ido más 
allá de la paz y conmigo más allá de la violencia, y no prescindió de ti hasta 
haber alcanzado su deseo y no prescindió de mí hasta que concilió su amor. Y ni 
me ha impedido llegar al límite que te hizo llegar, ni te ha adelantado al rango en 
que me ha puesto a mí…”1050 
 
  c- El ejemplo de los Banū Hūd 
 
 Pero si hay algún linaje que destacó por la conducción de la guerra santa en el 
periodo taifa y por el rédito político que obtuvo de la figura del soberano-gāzī, ese fue el 
de los Banū Hūd de Zaragoza.1051 Ya en los relatos sobre el origen de la dinastía se 
subraya su papel militar. Dice Ibn ‘Iḏārī, siguiendo a Ibn Ḥayyān, que Sulaymān b. 
Muḥammad b. Hūd al-Musta‘īn (m. 1047) “era, en el tiempo de la comunidad unida de 
al-Andalus, uno de los grandes del ejército en la frontera superior”.1052 Cuando llegó la 
fitna se apoderó de Lérida y sus dependencias (1031) y, posteriormente, de Zaragoza 
(1039).1053 Es decir, parece que el prestigio que gozaba como jefe militar y que destacan 
las fuentes, le ayudó a la hora de hacerse con un dominio independiente. Sería por tanto 
una de esas familias de frontera que, como hemos comentado, ganaron grandes dosis de 
legitimidad en la lucha en las marcas y, tras la desintegración del califato, emergieron 
como poderes autónomos. 
																																																								
1049 Garulo, 1998: 145 y ss. 
1050 Granja, 1960: 383-418. 
1051 Guichard y Soravia, 2006: 81 y ss. Aurora González Artigao (UAM-CSIC) está realizando una tesis 
doctoral sobre esta dinastía taifa: De Zaragoza a Murcia y Damasco: perspectiva ampliadas sobre los 
Banū Hūd (ss. XI-XIII). 
1052 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 221, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 185. 
1053 Turk, 1978: 70. 
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 Así, desde el primer momento la memoria de esta dinastía taifa va a estar ligada, 
entre otras cosas, a la lucha contra los infieles y a la defensa de las fronteras. Ibn al-
Kardabūs vincula la extinción del califato con una serie de ataques cristianos a territorio 
andalusí, consiguiendo el líder hūdí hacer huir al enemigo, saquear su campamento y 
aniquilar a su ejército.1054 De su hijo Aḥmad b. Sulaymān b. Hūd al-Muqtadir (m. 1081) 
dice Ibn ‘Iḏārī que “tuvo muchas guerras contra cristianos (ḥurūb kaṯīra ma‘ al-
rūm)”.1055 Uno de esos enfrentamientos es la famosa batalla de Graus en el año 1063, 
localidad que era una de las vanguardias zaragozanas frente a Aragón.1056 Por este 
motivo Ramiro I (m. 1063) trató de tomar la plaza, acción a la que, según Ibn al-
Kardabūs, al-Muqtadir respondió saliendo a su encuentro como soberano-gāzī y 
planteando una batalla campal. Las tropas hūdíes terminaron derrotando a las 
aragonesas y dando muerte al rey cristiano.1057 Según un relato de carácter legendario 
recogido en el Sirāŷ al-mulūk de al-Ṭurṭūšī, el triunfo se obtuvo gracias a Sa‘dāda, 
guerrero veterano de la frontera, que se infiltró en el campamento enemigo y consiguió 
asesinar al rey aragonés.1058 Asimismo, a finales de la década de 1060 al-Muqtadir 
condujo varias expediciones victoriosas por territorio aragonés, lo que le valió varios 
poemas panegíricos en torno a sus actividades guerreras.1059 Su fama y prestigio como 
líder que conducía el ŷihād llevó a afirmar al zirí ‘Abd Allāh que, tras su conquista de 
Denia a Ibn Muŷāhid en el año 1075-6,1060 perdió (literalmente “se corrompió”) su 
“natural carácter” debido a la ambición que le llevó a desear ampliar sus dominios a 
costa de otros musulmanes, dejando de hacer así la guerra santa a los cristianos, “como 
antes solía”.1061 Es decir, las fuentes –desde luego una tan cercana en el tiempo como 
las Memorias de ‘Abd Allāh– proyectan la idea de que la naturaleza intrínseca de al-
Muqtadir era la lucha contra los enemigos de Dios. 
 Aḥmad al-Musta‘īn II (m. 1110), penúltimo rey hūdí de Zaragoza, utilizó 
también el ŷihād para legitimarse. Tras la renovación de la proclamación de los 
habitantes de Zaragoza hacia él y su hijo, al que nombró heredero, decidió salir en 
																																																								
1054 Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 68-69, trad. 90. 
1055 Ibn ʿIḏārī, 2009: III  224, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 188. 
1056 Turk, 1978: 82-83; Orcastegui Gros, 1985: 450; Laliena, 1996: 81. 
1057 Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 74, trad. 94. Sabemos, sin embargo, que esta contienda se desarrolló a tres 
bandas y que los hūdíes estaban apoyados por tropas castellanas. Sobre esta batalla véase Laliena y 
Sénac, 2018: 87 y ss. 
1058 Al-Ṭurṭūšī, 1990: ed. 510-511, trad. II 334 y ss. 
1059 Ibn Bassām, 1979: I/2 691-729. 
1060 Ibn ʿIḏārī, 2009: III  228, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 190. 
1061 ʿAbd Allāh, 1955: ed. 78, trad. 164. 
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expedición hacia territorio cristiano, quizá como acción política que justificase esas 
decisiones. Tras conquistar el arrabal de Arnedo y provocar la destrucción de los 
dominios infieles allí donde se dirigía, a la vuelta hacia su territorio fue sorprendido por 
una hueste de caballería cristiana y murió, “concediéndole Dios el martirio” como 
soberano-gāzī.1062 
De todos modos, si hay una acción de ŷihād famosa en el periodo taifa y que 
hiciese a los hūdíes adquirir prestigio y autoridad, esa fue la recuperación de Barbastro. 
En el contexto del avance de los reinos cristianos tras la descomposición del califato 
omeya, en el año 1063 Alejandro II predicó la guerra santa contra Barbastro,1063 
localidad musulmana que estaba bajo el dominio de Yūsuf b. Sulaymān b. Hūd al-
Muẓaffar (m. 1079), caíd de Lérida. Acudieron a la llamada tropas de diferentes 
regiones, entre ellos francos, normandos, borgoñones, aragoneses o huestes del condado 
de Urgel. Es posible que participara en la empresa, entre otros, el barón normando 
Robert Crespín.1064 Según Ibn Ḥayyān, las huestes cristianas estaban lideradas por el 
“capitán de la caballería de Roma” (qā’id jayl Rūma).1065 Ibn ‘Iḏārī, por su parte, habla 
de los “al-ardāmāniyūn”,1066 termino que se ha venido traduciendo por “normandos”. La 
ciudad fue conquistada en agosto de 1064, tras cuarenta días de asedio.1067 
 Conocemos ciertos detalles del asedio gracias a las narraciones de varios 
cronistas musulmanes contemporáneos, entre ellos Ibn Ḥayyān, cuyo texto es recogido 
tanto por Ibn Bassām como por Ibn ‘Iḏārī.1068 Tras iniciarse el cerco los asaltantes se 
apoderaron del arrabal, entrando en él más de 5000 caballeros y con ellos la infidelidad 
(dajala al-kufra).1069 Los defensores se fortificaron entonces en la ciudad aunque pronto 
la sed comenzó a ser un grave problema, por lo que tuvieron que solicitar la rendición, 
																																																								
1062 Ibn ʿIḏārī, 2009: IV 53, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1963: 125-126; Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 117, trad. 
137-138. Véase también Lacarra, 1947: 65-96; Guichard y Soravia, 2006: 152. 
1063 Por este motivo se suele tratar esta campaña como “proto-cruzada”. Sobre este debate, véase Flori, 
2001: 129-146; Laliena, 2007: 187-218; Villegas-Aristizábal, 2007: 94 y ss.; García Fitz y Novoa, 2014: 
19 y ss., 55 y ss.; Villegas-Aristizábal, 2015: 103-121; Laliena y Sénac, 2018: 80 y ss. 
1064 La fuente que más información aporta sobre los normandos que participaron en el ataque a Barbastro 
es la Historia de los Normandos de Amato di Montecassino (Amato di Montecassino, 1935: 13-15). 
Véase también Bouquet, 1904: 216-221; Wace, 2004: 164. 
1065 Ibn Bassām, 1979: III/1 179-190. Dozy tiene una traducción de este texto en su trabajo “Les 
Normands en Espagne” incluido en Dozy, 1860: 357-368. 
1066 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 224 y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 188. 
1067 Laliena y Sénac, 2018: 98 y ss. 
1068 Ibn Bassām, 1979: III/1 179-190; Ibn ʿIḏārī, 2009: III 224 y ss., y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 188 y ss. 
Véase también Anónimo, 2012: 86. 
1069 Ibn Bassām, 1979: III/1 179 y ss. 
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aceptada por el bando cristiano. La resistencia, sin embargo, se mantuvo en la alcazaba 
(bi-madīnati-him al-dājila) durante unos días, aunque finalmente los defensores 
acabarían rindiéndose también. Parece que la falta de agua fue causada por un traidor 
que indicó a los cristianos dónde se ubicaba el canal por el que se abastecía la ciudad, 
por lo que los sitiadores procedieron a bloquearlo. Finalmente, y aunque la versión 
recogida por Ibn Bassām discrepa de la de Ibn ‘Iḏārī en el modo de llegar a la drástica 
situación, la población de la plaza fue masacrada. Barbastro quedaba así bajo el dominio 
del rey de Aragón Sancho Ramírez (m. 1094), que parece que se la entregó a su cuñado 
Ermengol III de Urgel (m. 1065) en calidad de tenente.1070  
La pérdida de Barbastro provocó fuertes sentimientos de fragilidad en el mundo 
andalusí.1071 Para Ibn Ḥayyān fue “la más dura de las desgracias acaecidas en esta 
península”1072 además de una campaña sin parangón para sus enemigos: “no tuvieron 
los cristianos antes hecho como este en el país de los musulmanes”. 1073  Para 
incrementar el sentimiento de desgracia y pérdida, en el relato recogido por Ibn Bassām, 
Ibn Ḥayyān comenzaba con una descripción elogiosa de la plaza: era un lugar donde el 
islam había florecido en las primeras conquistas (futūḥ) de Mūsà b. Nuṣayr y se había 
mostrado inexpugnable ante los ataques enemigos desde entonces, habiendo servido 
para la defensa de la frontera durante 363 años, desde la época de la conquista de al-
Andalus (munḏu awwal ‘ahd al-futūḥ al-islāmiyya bi-ŷazīrat al-Andalus). La fe estaba 
por tanto arraigada y se estudiaba allí el Corán. No es de extrañar que cuando llegó el 
mensajero a Córdoba con la mala nueva de la caída de semejante baluarte del islam, 
todo el territorio andalusí temblase (zalzal al-arḍ al-andalusiyya). 1074  Asimismo, 
numerosos ulemas y hombres de letras –como Abū Muḥammad b. ‘Abd al-Barr, Abū 
Ḥafṣ al-Hawzanī o Ibn al-Gassāl– respondieron a la caída de Barbastro con epístolas en 
las que se hacían eco del desastre y llamaban a la guerra santa para defender al-Andalus. 
De estos textos nos ocuparemos más adelante. 
Este contexto negativo, además, originó, con el objetivo de reconquistar la 
ciudad, la mayor campaña de ŷihād puesta en marcha en el periodo taifa. Al-Muẓaffar 
de Lérida pidió ayuda a todos los líderes musulmanes, y la obtuvo del rey de Sevilla al-
																																																								
1070 Ubieto, 1981: 53-67; Ferreiro, 1983: 129-144. 
1071 Sobre esta cuestión véase Kassis, 1990: 78-110; Kassis, 1990b: 151-160; Fierro, 1997: 155-178; 
Fierro, 2008: 31-80; Laliena y Sénac, 2018: 107 y ss. 
1072 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 224, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 188. 
1073 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 225, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 189. 
1074 Ibn Bassām, 1979: III/1 179 y ss. 
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Mu‘taḍid (m. 1069), que envió quinientos caballeros, 1075  pero sobre todo de su 
hermano, al-Muqtadir de Zaragoza (m. 1082), quien utilizaría la coyuntura para 
presentarse como el soberano-gāzī que expulsaría a los infieles del territorio 
andalusí.1076 En abril del 1065 se proclamaría la guerra santa en todo al-Andalus, 
consiguiendo que se “inflamaran los ánimos de las gentes del islam”, acudiendo a él 
incontables guerreros, entre ellos gentes de los héroes de al-Andalus (min abṭāl al-
Andalus).1077 En ese mismo mes la ciudad fue recuperada. Según las fuentes, la clave de 
este triunfo islámico en el nuevo asedio a Barbastro fue la llegada de 6000 arqueros 
(quizá ballesteros), que provocó que los cristianos se encerrasen tras los muros y que 
pronto se viesen fatigados en su defensa debido a la constante lluvia de proyectiles.1078 
Sin casi pérdidas, tan solo 50 musulmanes a los que Allāh había prescrito el martirio 
(kataba Allāh šahādatu-hum) y que son descritos como los “excelentes en la victoria de 
la religión (al-ŷādiyyin fī naṣr al-dīn),1079 el hūdí al-Muqtadir se erigía como un nuevo 
muŷāhid victorioso entre toda esta retórica de la guerra santa y la lucha por la verdadera 
religión. Por supuesto, procedió a limpiar la ciudad de la abominación del politeísmo 
(gasalū-hā min riŷs al-širk).1080 Según Ibn al-Kardabūs, Dios, con esa acción, había 
hecho que los musulmanes revivieran, al menos momentáneamente.1081 Al-Muqtadir se 
convertía así en un instrumento de Dios, en un caudillo del ŷihād. 
El soberano de Zaragoza obtuvo con esta victoria altas dosis de legitimidad y 
autoridad ante sus súbditos, ante su hermano al-Muẓaffar y ante el resto de reyes taifas 
de al-Andalus, de los que se había proclamado líder al convocar la guerra santa en todo 
el territorio andalusí. Su fama debido a este triunfo se propagó por toda la península, 
como recoge Ibn ‘Iḏārī.1082 De hecho fue tras la recuperación de Barbastro que tomó el 
laqab califal de al-Muqtadir bi-llāh, y se anexionó los territorios de Lérida, Tortosa y 
Denia. Asimismo, comenzó también la edificación de la Aljafería, un palacio con el que 
pretendía mostrar todo su poder.1083 Así, se construyó una imagen de los Banū Hūd 
como conductores del ŷihād y defensores de las fronteras ante los permanentes ataques 
																																																								
1075 Ibn Bassām, 1979: III/1 190. 
1076 Laliena y Sénac, 2018: 116 y ss. 
1077 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 227, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 189; Ibn Bassām, 1979: III/1 190. 
1078 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 227-229, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 189-191. 
1079 Ibn Bassām, 1979: III/1 190. 
1080 Ibn Bassām, 1979: III/1 190. Ibn ʿIḏārī, 2009: III 227-229, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 189-191. 
1081 Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 73, trad. 93. 
1082 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 228, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 190; Ibn Simāk, 1979: ed. 76, trad. 90. 
1083 Guichard y Soravia, 2006: 83 y 93: Robinson, 2002: passim. 
	
	 267	
infieles que les permitió, 1084  en un primer momento, esquivar la intervención 
almorávide. En las cartas y embajadas que enviaban al emir norteafricano afirmaban 
que “nosotros (los hūdíes) estamos entre vosotros y el enemigo (cristiano) como un 
muro, para que no lleguen a vosotros sus daños y para impedir que seáis herido”.1085  
Como había ocurrido con la taifa de Badajoz –que veremos más adelante–, los 
almorávides solo tomaron Zaragoza tras tener la excusa de que su soberano pactaba con 
los cristianos. En efecto, ‘Imād al-Dawla, el nuevo rey hūdí, trató con ellos en 1110, y 
en mayo de ese mismo año los bereberes le arrebataban sus dominios. No obstante, no 
era la primera vez que los monarcas zaragozanos trataban con los infieles: ya habían 
pagado anteriormente parias y conocido es el caso del Cid. Lo más probable es que, 
hasta ese momento, los norteafricanos no estaban en condiciones de anexionarse tan 
amplio territorio, que considerarían, además, útil a modo de estado tapón.1086 Tras la 
victoria en Uclés (1108),1087 la situación había cambiado y decidieron dar el paso de 
controlar todo al-Andalus. La conducción de la guerra contra los enemigos de Dios era, 
por tanto, un elemento discursivo que había conferido a los hūdíes autoridad y 
legitimación frente a los enemigos que querían hacerse con sus dominios, tanto 
cristianos como musulmanes, pero en cuanto se dio la ocasión propicia, esa autoridad se 
desvaneció tras las acusaciones de alianzas con el infiel lanzadas por los almorávides y 
los fuqahā’ que les ayudaban a justificarse. Como veremos, ellos eran los nuevos y 
únicos líderes del ŷihād contra la infidelidad. La guerra santa centralizada se convertiría 
así, una vez más, en un arma de cohesión del territorio andalusí. 
Podemos concluir, por tanto, que la ideología de guerra santa no desapareció en 
el periodo taifa, y que la conducción del ŷihād bajo la figura del gobernante-guerrero 
continuó siendo una herramienta de poder efectiva que otorgaba una importante 
autoridad. No obstante, esta solo se pudo poner en práctica en limitadas ocasiones 
debido al contexto de fragmentación y avance cristiano del periodo. Pero cuando lo 
hizo, como en el caso hūdí, especialmente en Barbastro, demostró que seguía siendo un 
instrumento político plenamente vigente. El modelo del soberano-gāzī centrípeto había 
desaparecido, siendo apropiado, cuando las circunstancias lo permitieron, por los 
																																																								
1084 Sobre la presión cristiana véase Guichard y Soravia, 2006: 130, 151 y ss. El ejército aragonés llegó a 
atacar Zaragoza en el 1101 bajo la forma de una verdadera cruzada proclamada por el papa Pascual II, y 
se habían hecho con plazas como Monzón (1089), Huesca (1096), Barbastro (1100), o Ejea (1105). 
1085 Ibn Simāk, 1979: ed. 74, trad. 88. Véase también Huici Miranda, 1962: 7-38. 
1086 Guichard y Soravia, 2006: 151 y ss. 




diferentes poderes centrífugos que habían surgido en el solar andalusí. Con los 
almorávides, ese modelo volvería a tomar impulso. 
 
 B- Los almorávides y la revitalización del soberano-gāzī 
 
  a- La guerra santa y el origen de los almorávides 
 
 La imagen de los almorávides en las fuentes está vinculada,1088 desde sus 
orígenes,1089 a la conducción del ŷihād. El fundador del movimiento, el piadoso 
misionero, dā‘ī, malikí Ibn Yāsīn (m. 1059),1090 tenía como objetivo extender su visión 
del islam por las tribus beréberes, haciendo uso, si era necesario, del ŷihād. Para ello 
creía que debía proclamar la verdad, arremeter contra las infracciones y suprimir los 
impuestos ilegales.1091 Tras la muerte de Ibn Yāsīn en combate contra los bargawāṭa y 
de Yaḥyà b. ‘Umar, Abū Bakr b. ‘Umar accedió al poder poniendo las bases de la 
sedentarización con la fundación de Marrakech. En el año 1070 habían conquistado la 
importante ciudad de Fez. A su vez, la actividad misionera no había cesado, ya que otro 
alfaquí de Qayrawān, Abū Bakr al-Murādī, conocido como al-Imām al-Ḥaḍramī (m. 
1096), les acompañaba.1092 Pronto, en el año 1073, Yūsuf b. Tāšufīn se hizo con el 
mando.1093 
 Ibn Abī Zar‘ es muy elocuente en su descripción del movimiento almorávide, un 
pueblo sin muchas riquezas pero que siguen la sunna y realizan la guerra santa:  
 
“Es un pueblo (los almorávides) que no conoce la agricultura y cuyas riquezas 
son tan solo rebaños; viven de carne y leche, tanto que algunos pasan la vida sin 
comer pan, si no es que crucen por sus tierras comerciantes, que les regalen pan 
																																																								
1088 Sobre los almorávides, véase Bosch, 1956: passim; Lagardère, 1989: passim; Viguera, 1997: 41-64; 
Lagardère, 1998: passim; Messier, 2010: passim; Bennison, 2016: passim; Marcos Cobaleda, 2018: 
passim. Sobre el ejército almorávide véase Lagardère, 1979: 99-114; Aguilar, 1997: 189-208. 
1089 Moraes, 1971: 794-878. 
1090 Levitzion, 1979: 78-112. 
1091 Sobre la práctica de ordenar el bien y prohibir el mal: García-Arenal, 1992: 147-170; Cook, 2001: 
passim. Véase también Laroui, 1994: 164-166. 
1092 Ould y Saison, 1987: 48-79. 
1093 Buresi y Ghouirgate, 2013: 30 y ss.; Buresi, 2018: 151-168. 
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y harina; en su mayoría siguen la Sunna, pertenecen a la comunidad musulmana 
y hacen la guerra santa (yuŷāhidūn) en el Sudán”.1094 
 
En el mismo sentido habla de ellos Ibn Simāk: “son musulmanes que siguen la sunna 
del Profeta y hacen la guerra santa (yuŷāhidūn) a las demás taifas del Sudán”.1095 De Ibn 
Yāsīn dice Ibn Abī Zar‘ que era “el guerrero de la guerra santa, el almorávide, el 
temeroso de Dios, el asceta, el que ayuna, el que reza”, es decir, que combinaba la 
realización del ŷihād con todo tipo de prácticas ascéticas. Asimismo, cuando se 
estableció entre el pueblo de Yaḥyà b. Ibrāhīm comenzó a ordenar el bien y prohibir el 
mal hasta que,1096 según el cronista –quien reproduce lo que sin duda parece un relato 
legendario–,1097 viendo que nadie le seguía, decidió irse junto a Yaḥyà y un puñado de 
sus seguidores a un ribāṭ, lo que hizo que se llamasen al-murābiṭūn.1098 Allí se les 
fueron uniendo más discípulos hasta que, por fin, les exhortó la guerra santa contra las 
tribus ṣinhāŷa que se le oponían tras haber escuchado el mensaje del islam:1099	“les 
hemos expuesto los testimonios de Dios y les hemos predicado; nuestro deber ahora es 
guerrearlos con la ayuda de Dios”.1100  
Ibn Yāsīn nombró como emir almorávide a Yaḥyà b. ‘Umar, hombre de 
“religiosidad muy sólida, generoso, piadoso, abstinente de las cosas de este mundo”, es 
decir, nuevamente un asceta, y le ordenó hacer la guerra santa. La visión que nos 
transmiten las fuentes es la de que se comportaba como un auténtico soberano-gāzī, ya 
que incluso el predicador malikí le afeó que se involucrase demasiado en el combate:	
“Te he azotado porque te mezclas en el combate y peleas en persona; la vida del emir es 
la vida de su ejército, y su muerte la perdición de sus soldados”.1101 Tras la muerte de  
																																																								
1094 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 120, trad. I 228. 
1095 Ibn Simāk, 1979: ed. 17, trad. 23. 
1096 Lagardère, 1989: 47; Bennison, 2016: 27. 
1097 Este relato podría derivar de la idea fatimí de hiŷra como movimiento de militancia político-religiosa. 
Véase, por ejemplo, Meier, 1999: 335-422. 
1098 Según Ibn Simāk, este nombre se lo dio Ibn Yāsīn debido a su resistencia y valor en una batalla contra 
unas tribus bereberes que habían rechazado el islam. Ibn Simāk, 1979: ed. 20 y ss., trad. 28-30. Véase 
Bosch 1956: 55-56, 70; Huici Miranda, 1959: 155-182; Moraes, 1971: 794-878; Brett, 1980: 5-15; Norris, 
1986: 244 y ss.; Lagardère, 1989: 58-60; Messier, 1991: 15-29; Bennison, 2016: 27, 29-30. 
1099 Bennison, 2016: 28. 
1100 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 124 y ss., trad. I 235-240. Sobre el ŷihād almorávide contra aquellos 
considerados infieles en el Magreb véase Messier, 1991: 15-29; Lagardère, 1998b: 3-16; Bennison, 2016: 
30 y ss. 
1101 Idea que aparece también en Ibn ʿIḏārī, 2009: IV 11 y ss., y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1963: 20. “El emir no 
entra en el combate personalmente, porque su vida es la vida del ejército y su muerte es la de ellos”. 
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Yaḥyà b. ‘Umar, le sucedió Abū Bakr b. ‘Umar, a quien, de nuevo, Ibn Yāsīn encargó al 
dirección del ŷihād, elemento que, como vemos, está íntimamente ligado, al menos en la 
construcción cronística, al origen de los almorávides: nacieron y se expandieron a través 
de la guerra santa para extender la verdadera religión a través de ordenar el bien y 
prohibir el mal. Según Ibn Simāk, cuando Ibn Yāsīn vio la consagración de los lamtūna 
al ŷihād, les dijo: “Habéis soportado todas las penalidades y habéis hecho triunfar a la 
religión del enviado de Dios; habéis conquistado todo lo que había delante de nosotros y 
ahora conquistaréis, si Dios quiere, lo que está a vuestra espalda”.1102 Abū Bakr b. 
‘Umar finalmente moriría mártir luchando contra los paganos del Sudán.1103 
 
  b- Los primeros enemigos: la lucha por la ortodoxia 
 
En esta primera etapa los almorávides se enfrentaron fundamentalmente a 
enemigos que eran concebidos como herejes e idólatras. En Tarudant, por ejemplo, 
combatieron contra unos supuestos “rāfiḍies”,1104 a los que se les guerreó hasta que 
volvieron a la ortodoxia.1105 Lucharon también contra los bargawāṭa, una forma de 
islam sincrético que era visto por los almorávides como una idolatría impía. Dice Ibn 
Abī Zar‘ que cuando Ibn Yāsīn conoció sus errores, “se creyó en el deber de ir a 
guerrearlos antes que nadie”.1106 El propio líder almorávide murió mártir combatiendo 
contra ellos, lo que indica que ese enfrentamiento estaba sacralizado. Finalmente, los 
bargawāṭa fueron derrotados e “islamizados de nuevo”.1107 Parece que los almorávides 
utilizaron un versículo del Corán como grito de guerra contra todos estos grupos 
considerados infieles y herejes, aleya que llegó a inscribirse en sus dinares de oro: “Si 
																																																								
1102 Ibn Simāk, 1979: ed. 22, trad. 31. 
1103 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 127 y ss., trad. I 242-260. 
1104 Este término, utilizado para los protoduodecimanos o para cualquier secta shií, suele hacer referencia 
a los que rechazaron la autoridad de los gobernantes legítimos para los sunníes. Fue desposeído de su 
carácter peyorativo por un grupo de alíes que decían que eran los herederos de los que renegaron de la 
autoridad del faraón para unirse a Moisés, y que Dios los llamó así, al-rāfiḍa, los que rechazan. Qūm se 
convirtió en su bastión a finales del siglo VIII. Defienden que Dios tiene una forma y que sus atributos 
pueden cambiar. Por su parte, sus detractores decían que eran politeístas, que se basaban en el judaísmo y 
que fueron los primeros en introducir el antropomorfismo en el islam. Véase Watt, 1963: 10-121; 
Kohlberg, 1979: 677-679. 
1105 Raŷa‘ man baqī min-him ilà al-sunna. Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 129, trad. I 246. 
1106 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 131, trad. I 252. Literalmente, “hacerles la guerra santa” (taqdīm ŷihādi-him). 
1107 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 133, trad. I 255. 
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alguien desea una religión diferente del islam, no se le aceptará y en la otra vida será́ de 
los que pierdan”.1108 
Es posible que una parte del movimiento almorávide no se sintiera cómoda con 
la política, cada vez más aguda según se ascendía por el Magreb, de conducir el ŷihād 
contra otros que se consideraban a sí mismos musulmanes. En este sentido, Abū Bakr 
al-Murādī se muestra bastante reacio en su ‘aqīda a poder decidir quién es y quién no es 
un creyente, cuestión que deja en manos de Dios.1109 Para él solo hay dos signos que 
indiquen la “creencia”, la llamada a la oración y la profesión de fe: no hay más dios que 
Dios y que Muḥammad es su mensajero. Como resultado, al-Murādī afirma que, a 
menos que una persona muestre signos claros de incredulidad, quien realice y proclame 
estos dos actos debe ser considerado un creyente. Cualquier otra creencia oculta, es solo 
asunto de Dios y será resuelto en el Juicio Final. Quizá por ello el imām al-Haḍramī 
decidiese partir hacia el sur junto a Abū Bakr b. ‘Umar,1110 islamizando a las gentes del 
Sudán y muriendo en Azugi, en la actual Mauritania.1111 De hecho, el propio Abū Bakr, 
según Ibn Abī Zar‘, “no creía lícito guerrear con los musulmanes y derramar su 
sangre”.1112 Asimismo, en el espejo de príncipes que probablemente compuso al-Murādī 
para Ibn ‘Umar, el Kitāb al-išāra fī tadbīr al-imāra,1113 la guerra no parece una de las 
primeras opciones del teólogo. No solo estipula que debe ser el último de los 
instrumentos a utilizar, sino que, además, siempre se debe mantener un equilibrio entre 
																																																								
1108 C. 3: 85. Véase Kassis, 1985: 311-325; Kassis, 1990: 78-110; Kassis, 1990b: 84-99. 
1109 Al-Murādī, 2012: 294-295. Esta es una posición común dentro de la escuela teológica aš‘arī. Véase 
Frank, 1989: 37-62. Agradezco al Dr. Jan Thiele (ILC-CSIC) el haber compartido conmigo esta 
referencia sobre al-Murādī, que además presentó en la conferencia titulada “The Theologians” enmarcada 
en el III Intensive Summer Course: The Scholars of al-Andalus: the Politics of Knowledge celebrado en la 
sede cordobesa de Casa Árabe los días 23-28 de julio del 2018. 
1110 Sin duda también hay factores geopolíticos y económicos, como el objetivo de Abū Bakr de asegurar 
y controlar las rutas de oro. Véase Bennison, 2016: 34-36. Encontramos una curiosa explicación sobre el 
abandono del Magreb por parte de Abū Bakr y su regreso al sur en el diccionario biográfico del oriental 
Ibn Jallikān (m. 1282), quien habría utilizado a su vez una obra titulada Kitāb al-mugrib ‘an sīra malik 
al-Magrib, terminada supuestamente en Mosul en el año 1184. Según este relato, Abū Bakr habría puesto 
rumbo al sur al ser informado de que una anciana, a la que habían robado su camella, comenzó a 
lamentarse diciendo: “Abū Bakr b. ‘Umar nos ha arruinado al entrar en la tierra del Magreb”. Esto le 
habría llevado a regresar al desierto y dejar el Magreb a Yūsuf b. Tāšufīn. Ibn Jallikān, 1843-1871: IV 
449. 
1111 Ould y Saison, 1987: 48-79. Sobre el movimiento almorávide hacia el sur véase Conrad y Fisher, 
1982: 21-59; Lange, 1991: 251-275; Burkhalter, 1992: 103-131; Benhsain y Devisse, 2000: 1-36; 
Bennison, 2016: 37-38. 
1112 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 134, trad. I 257. 
1113 Se compone de 30 pequeños capítulos que el emir debía estudiar a diario. Al-Murādī, 2003: 18. Véase 
Kassis, 1992: 84-99. 
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la fuerza del ejército y la del pueblo, no debiendo el príncipe apoyarse en exceso en la 
primera ya que si no su poder se corrompería.1114 
 
  c- Yūsuf b. Tāšufīn como ejemplo de soberano-guerrero 
 
Pero, sin duda, si alguien encarnó la imagen del emir-gāzī ese fue Yūsuf b. 
Tāšufīn (m. 1106), el vencedor en la batalla de Zallāqa/Sagrajas (1086):		
	
“…celoso en buscar defensores para sus súbditos y para las fronteras de su país, 
perseverante en la guerra santa (muwāẓiban ‘alà al-ŷihād), vencedor, generoso, 
abstinente de las cosas de este mundo (zāhidan fī al-dunyā), piadoso, justo y 
vestía de lana, y nunca de otra cosa; su comida era pan de cebada y carne y leche 
de camello, contentándose con esto sin cambiar de costumbre hasta que murió, 
con haberle dado Dios tan vasto imperio en este mundo y tantos bienes, pues se 
invocaba su nombre en al-Andalus y en al-Magrib en 1900 alminbares, y su 
reino se extendía desde la ciudad de Fraga, la primera en la tierra de los francos 
por el lado oriental de al-Andalus, hasta el fin de la provincia de Santarem y de 
Lisboa en el Atlántico, al occidente de al-Andalus…”1115 
 
Es decir, era un muŷāhid y un asceta. Y es que será con los almorávides la primera vez 
que veremos con claridad la combinación de ŷihād con ascesis en el caso del modelo 
centralizado del soberano-gāzī. Este binomio, como hemos visto, aparecía antes más 
relacionado con contexto de la guerra santa descentralizada, y ahora se presenta aquí en 
los mismos términos en los que antes se describía a los ulemas guerreros: muwāẓiban 
‘alà al-ŷihād / zāhidan fī al-dunyā. Supone así el triunfo del ŷihād como práctica 
ascética y piadosa también en el seno del poder,1116 potenciando así su alcance como 
herramienta de legitimación y autoridad en un contexto de reforma religiosa, 
propagación de una visión del islam y, finalmente, recuperación de terreno frente a los 
infieles. La figura del gobernante-gāzī debía de ir un paso más allá tras la fitna y el 
avance cristiano, y la nueva perspectiva ascética abrió esa posibilidad. El ŷihād se 
																																																								
1114 Al-Murādī, 2003: 36-38. 
1115 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 136 y ss., trad. I 261 y ss. 
1116 Esta imagen se completa con la del soberano que sigue los consejos de los fuqahā’. Ibn Simāk, 1979: 
ed. 82, trad. 94-95. 
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vinculaba ahora, también, a la reforma religiosa y a un incremento de la piedad y 
religiosidad. Es posible que el propio término al-murābiṭūn, almorávides, con el que se 
conocía al movimiento, remitiese a ese binomio ascesis-guerra santa y no tanto a su 
origen –parece que fabricado– en un ribāṭ.1117 Esta realidad llevó, por supuesto, a que 
al-Andalus “fuese feliz y celebrado por las comodidades de la vida y su inmejorable 
estado y no dejó de tener abundancia y protección basta que él murió”.1118 
 Además, según la perspectiva transmitida por las fuentes, Yūsuf b. Tāšufīn 
ejercía de forma directa como gāzī, dirigiendo a sus hombres en el campo de batalla. En 
Zallāqa, por ejemplo, recorrió en su yegua, en medio de la contienda, las filas	de los 
musulmanes excitándolos y fortaleciendo sus ánimos para resistir en la guerra santa, 
diciéndoles: “¡Oh asamblea de los musulmanes!, no cejéis en la lucha (ŷihād) con los 
infieles, enemigos de Dios; el que de vosotros reciba el martirio (al-šahāda), alcanzará 
el Paraíso; y el que sobreviva, obtendrá un premio y el botín”.1119 Este retrato habría 
viajado pronto a Oriente. En la entrada sobre el líder almorávide que incluye Ibn 
Jallikān en su diccionario y que estaría siguiendo a una obra escrita en Mosul en el año 
1184,1120 Yūsuf aparece en Zallāqa combatiendo al lado de sus mejores guerreros. Más 
aún, esa imagen se trasladaría también al resto de almorávides. Dice Ibn Jallikān que el 
más fiero de los soldados norteafricanos era capaz de partir en dos a un jinete de un solo 
gole de espada y de atravesar a varios adversarios tan solo con una lanzada.1121 
Tras la jornada de Zallāqa, donde sin duda Ibn Tāšufīn obtuvo grandes dosis de 
autoridad, se sintió legitimado para tomar el título de amīr al-muslimīn, “comandante de 
los musulmanes”,1122 denominación con la que se subordinaba al califa abasí como su 
representante en el Occidente islámico. Otras lecturas sitúan la adopción del nuevo 
título antes, concretamente tras la toma de Meknes a mediados de la década de 1070.1123 




1117 Sobre las diferentes teorías que arrojan las fuentes acerca del motivo por el que se llamasen así, véase 
Bosch 1956: 55-56, 70; Huici Miranda, 1959: 155-182; Moraes, 1971: 794-878; Brett, 1980: 5-15; Norris, 
1986: 244 y ss.; Lagardère, 1989: 58-60; Messier, 1991: 15-29; Bennison, 2016: 27, 29-30. 
1118 Ibn Simāk, 1979: ed. 82, trad. 94. 
1119 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 148, trad. I 286. 
1120 Véase nota nº 1110. 
1121 Ibn Jallikān, 1843-1871: IV 450 y ss. 
1122 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 137, trad. I 264. 
1123 Ibn ʿIḏārī, 2009: IV 23. Bennison, 2016: 39. 
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  d- La guerra santa como justificación de la conquista de al-Andalus 
 
 El paso del Estrecho y la llegada a al-Andalus de los almorávides fue solo 
cuestión de tiempo, y el proceso se había acelerado con la caída, primero de Barbastro y 
Coimbra (1064) y más tarde, sobre todo, de Toledo (1085).1124 Los reyes taifas de 
Sevilla, Badajoz y Granada pidieron ayuda al emir frente a Alfonso VI, solicitud que 
fue respondida con la ya mencionada victoria almorávide sobre las tropas cristianas en 
la batalla de Zallāqa el 23 de octubre del año 1086.1125 Cuatro años más tarde la dinastía 
beréber tomaba la decisión de conquistar al-Andalus y acabar con los fragmentados 
reinos de taifas. 
 La venida a al-Andalus de los bereberes es justificada en las crónicas a través, 
exclusivamente, de la guerra santa. La realización del ŷihād y la defensa de la fe son el 
argumento más poderoso y repetido por parte de las fuentes para la llegada a la 
península Ibérica y su posterior conquista. Los almorávides tan solo querían cumplir 
con este precepto que los reyes de taifas ya no podían desarrollar. La guerra santa y su 
conducción por parte del soberano se convierte así, de nuevo, en un eficaz instrumento 
político. 
 Son los propios gobernantes andalusíes los que habrían acudido a Yūsuf b. 
Tāšufīn para pedirle que llevase a cabo el ŷihād en al-Andalus ante la insostenible 
situación que se había creado allí.1126 En septiembre de 1082 recibía, supuestamente,1127 
una carta de al-Mu‘tamid b. ‘Abbād de Sevilla (m. 1095)1128 “informándole de la 
																																																								
1124 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 238-239, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 198-199; Pérez de Úrbel y González Ruiz-
Zorrilla, 1959: 190-194; Jiménez de Rada, 1987: VI cap. xi; Anónimo, 1990b: 56; Martín, 2009: 215-225; 
Lomax, 1984: 88 y ss.; Reilly, 1989: 183-206; Martín, 1995: 415-705; García Fitz, 2001: 120-12, 269; 
Ayala, 2008: 323 y ss.; Bennison, 2016: 40 y ss. En la conquista de Coimbra tuvo lugar, según los 
cronistas, otro de los hitos más importantes en la construcción de la ideología reconquistadora: la 
aparición del apóstol Santiago como un caballero. Véase Ayala, 2008: 285-286. 
1125 Huici Miranda, 1953: 7-17-76; Huici Miranda, 1956: 44-77; Reilly, 1989: 204 y ss.; Lagardère, 
1989b: passim; García Fitz, 2001: passim. 
1126 Guichard y Soravia, 2006: 142 y ss. Curiosamente el relato de Ibn Jallikān, quizá menos apegado a 
unas fuentes magrebíes que bebieron mucho de la propia memoria almorávide, es algo diferente. Yūsuf b. 
Tāšufīn habría decidido cruzar el Estrecho sin entrar en contacto con los reyes de taifas, momento en el 
que estos, al enterarse, habrían preparado sus ejércitos para hacer frente a los almorávides. Solo una vez 
que estuvieron totalmente seguros de que los bereberes iban a asaltar al-Andalus, los soberanos 
andalusíes se habrían puesto en contacto con ellos y, tras ver la creciente amenaza cristiana, habrían 
dedicido (en concreto al-Mu‘tamid, quien es descrito como el más grande de los reyes taifas) aceptar su 
autoridad e invitarle a penetrar en su territorio. Ibn Jallikān, 1843-1871: IV 450. 
1127 Los textos de las misivas que hemos conservado, sobre todo en la obra de Ibn Simāk, son 
elaboraciones almorávides, como he intentado demostrar en Albarrán, 2019. 
1128 Lirola, 2011: passim. 
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situación de al-Andalus y del estado a que había llegado, al apoderarse el enemigo de la 
mayor parte de sus fronteras y de su territorio, y le pidió que la socorriese y 
ayudase”.1129 Le respondió: “Si Dios me hace conquistar Ceuta, llegaré hasta vosotros y 
emplearé todo mi esfuerzo en hacer la guerra santa al enemigo”. Más aún, cuando 
Alfonso VI se apoderó de Toledo, los reyes de taifas “convinieron en que pasase el 
Estrecho Yūsuf b. Tāšufīn, y le escribieron todos, pidiéndole ahincadamente socorro y 
que impidiese al enemigo ahogar a al-Andalus; que ellos serían con él una sola mano en 
la guerra santa contra los infieles”.1130 
 Ibn Simāk narra cómo los andalusíes reconocían a Ibn Tāšufīn como un 
soberano-muŷāhid, como el único capaz de conducir un ŷihād victorioso en al-Andalus: 
 
“…si supiera (el rey cristiano) que Dios dispone de soldados con los cuales hace 
triunfar a la palabra del islam y hace brillar la religión de nuestro Profeta 
Muḥammad; poderosos contra los infieles hacen la guerra santa en el camino de 
Dios y no temen; se conocen por su piedad y se humillan con el 
arrepentimiento”.1131 
 
“…se han afirmado en la guerra santa tus propósitos y se ha verificado la noticia 
de que tú eres el más noble defensor del islam y el más poderoso para atacar a 
los politeístas, fue necesario el llamarte y pedirte socorro contra la enfermedad 
creciente, al abarcar los males a toda la península...”1132 
 
“…y no os exhorto a la guerra santa con citas del libro de Dios (wa mā 
aḥuḍḍukum ‘alà al-ŷihād bi-mā fī kitāb Allāh), porque vos estáis muy dispuesto 
a ello, ni con las tradiciones del Profeta, porque vos estáis muy bien orientado en 
su conocimiento”.1133 
 
Es decir, los almorávides son quienes defienden y extienden el islam, son piadosos 
musulmanes, los únicos capaces de salvar al-Andalus de las garras de los politeístas 
debido a su realización del ŷihād, cuestión que no es necesario recordarles a través del 
																																																								
1129 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 143, trad. I 276; ʿAbd Allāh, 1955: ed. 102, trad. 199. 
1130 …yakūnūn ma‘-hi yadan wāḥida fī ŷihād al’aduww. Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 144, trad. I 277-278.  
1131 Ibn Simāk, 1979: ed. 33, trad. 47. 
1132 Ibn Simāk, 1979: ed. 34, trad. 48-49. 
1133 Ibn Simāk, 1979: ed. 35, trad. 50. 
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Corán o la sunna ya que la tienen interiorizada. Toda esta idea se confirma en otro 
pasaje que pertenece, supuestamente, a una carta de al-Mu‘tamid a Ibn Tāšufīn: 
 
“…Pido socorro a Dios y a vos; imploro de vuestra santidad, el que paséis a 
hacer la guerra santa a este enemigo infiel y vivifiquéis (taḥyū) la ley del islam y 
defendáis la religión de Muḥammad […] a este enemigo lo incitó a conquistar el 
país la división, la separación y la discordia […] Nos han llegado sus rayos y 
truenos y sus amenazas y exigencias de que le entreguemos los alminbares y los 
alminares, y los miḥrāb y las mezquitas, para plantar en ellos las cruces e 
introducir a los monjes (ruhbān) […] Tú tienes soldados de Dios, que compran 
el Paraíso con su vida (‘indak min ŷunūd Allāh man yaštarī al-ŷanna bi-ḥayāti-
hi) y van a la lucha con sus armas. Si quieres este mundo, sus frutos están 
cercanos y los jardines elevados y las fuentes corrientes, y si quieres el otro, la 
guerra santa no se calma y el combate corta y separa los cuellos. Este paraíso lo 
ha puesto Dios bajo la sombra de vuestras espadas y de todos vuestros actos. 
Confiamos en Dios y en sus ángeles y en vosotros contra los infieles”.1134 
 
Así, la amenaza infiel provocada por la fitna solo puede ser contrarrestada con el ŷihād 
conducido por Yūsuf y sus soldados dispuestos al martirio, por el emir-gāzī que 
acaudilla el ejército de Dios y sus ángeles. Y nadie más que él, como afirma ‘Abd al-
Wāḥid al-Marrākušī que el propio emir dijo, iba a dirigir este asunto.1135 Él era el 
muŷāhid que encabezaría la guerra santa y ese era su único objetivo en al-Andalus 
según el discurso que nos presentan las fuentes, casi todas poco favorables al periodo 
taifa. Según dirá el zirí ‘Abd Allāh –escribiendo desde su exilio en Agmat y, por tanto, 
sin un tono especialmente anti-almorávide– ante un conflicto territorial en el que su 
hermano, soberano de Málaga, había pedido el arbitraje de Ibn Tāšufīn: 
 
“El emir de los musulmanes no tiene otro propósito que el de proseguir la guerra 
santa que está en camino de hacer, y no ha de querer modificar lo que nuestros 
																																																								
1134 Ibn Simāk, 1979: ed. 46 y ss., trad. 61 y ss. Es interesante destacar cómo este texto, de clara 
confección almorávide, utiliza léxico propio de al-Gazālī y su Iḥyā’ ‘ulūm al-dīn, como el verbo 
“vivificar” o “revivir”, ya que veremos cómo la dinastía bereber utilizó la figura del sabio persa para 
legitimarse. 
1135 Al-amr aḥad ilā anā bi-nafsī. ‘Abd al-Wāḥid al-Marrākušī, 2005: ed. 92, trad. 100-101. 
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mayores decidieron sobre el reparto de sus territorios entre sus 
descendientes”.1136 
 
Misma idea traslada ante la petición del almorávide a los ‘abbadíes para que le 
entregasen Algeciras y facilitar así la llegada de sus tropas a al-Andalus:  
 
“Nos prometisteis Algeciras. Nosotros no hemos venido para apoderarnos del 
territorio de nadie ni para hacer daño a ningún príncipe, sino para hacer la guerra 
santa. Por tanto, o evacúas la plaza hoy mismo, desde ahora al mediodía, o si no, 
mira lo que puedes hacer y hazlo”.1137 
 
También ‘Abd al-Wāḥid al-Marrākušī presenta esta perspectiva de que la única 
preocupación del soberano almorávide era la conducción del ŷihād, por encima incluso 
de su propio bienestar: 
 
“Luego partió de Algeciras con sus tropas, dirigiéndose al este de al-Andalus. Le 
pidió al-Mu‘tamid que entrase en Sevilla, capital de su reino, para descansar en 
ella unos días hasta que se le pasasen las fatigas del viaje y luego se dirigiese a 
su meta; pero se negó a ello y dijo: ‘he venido con el propósito de hacer la 
guerra santa al enemigo (innamā ŷa’tu nāwiyan ŷihād al-‘aduww)1138 y donde 
quiera que este se encuentre, me encaminaré’”.1139 
 
 Tras el desembarco en Algeciras, las huestes almorávides se dirigieron a 
Badajoz, donde se les unieron las tropas de los emires de al-Andalus. Cerca de allí se 
encontraron con el ejército de Alfonso VI en la famosa batalla de Zallāqa/Sagrajas, 
donde los musulmanes salieron victoriosos.1140 Tras la exhortación de Yūsuf b. Tāšufīn 
en medio de la batalla que antes comentamos, el rey cristiano huyó debido a la 
																																																								
1136 ʿAbd Allāh, 1955: ed. 106, trad. 204. 
1137 ʿAbd Allāh, 1955: ed. 103, trad. 200. 
1138 Vemos cómo se utiliza un término de la misma raíz que niyya, lo que significa que se está subrayando 
su correcta intención en la guerra santa. 
1139 ‘Abd al-Wāḥid al-Marrākušī, 2005: ed. 93, trad. 102. 
1140 Ibn Simāk, 1979: ed. 52-66, trad. 66-81; Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 145 y ss., trad. I 281 y ss.; Ibn al-
Kardabūs, 1971: ed. 90-96, trad. 114 y ss.; ʿAbd Allāh, 1955: ed. 104-106, trad. 233-236. Para la 




constancia de los almorávides y a su “pura intención en la guerra santa”.1141 La correcta 
niyya en el ŷihād había traído el triunfo. La victoria fue tal que las tropas islámicas –
narra Ibn Abī Zar‘– se pasaron toda la noche sobre sus monturas persiguiendo a los 
infieles y capturando botín, como si de una acción de ascesis se tratase. Al amanecer, 
todos rezaron la oración de la mañana y dieron gracias a Dios, el verdadero caudillo, por 
la victoria. De hecho, para agradecer al Altísimo el triunfo, los musulmanes dieron 
limosnas y liberaron esclavos. 1142  En este sentido, dice Ibn Simāk: “Fue esta 
expedición, llamada la batalla de Zallāqa, la campaña en la que Dios hizo triunfar a la 
religión del islam”.1143 El Fatḥ al-Andalus también incide en esta idea, afirmando 
además que esta batalla salvó a al-Andalus de su desaparición: 
 
“En ella fueron aniquilados todos los infieles que encontraron, y gracias a esta 
batalla Dios salvó a los que se hallaban en la Península, pues esta había estado a 
punto de perecer. Dios hará por Su gracias que vuelva a ser territorio fiel”.1144 
 
 A partir de entonces, el emir almorávide desarrollará una y otra vez la figura del 
soberano-gāzī en el territorio andalusí:  “El año 481 (27 marzo de 1088 a 15 marzo 
1089) pasó el emir de los musulmanes por segunda vez a al-Andalus para hacer la 
guerra santa”.1145 Asimismo, “permaneció Yūsuf en Marruecos hasta el año 483 (1090-
1091) en que pasó a al-Andalus para hacer la guerra santa en su tercera expedición”.1146 
Además, el líder bereber envió también numerosas expediciones contra los infieles, 
como la de Cuarte contra el Cid (1094),1147 las de Consuegra y Cuenca (1097),1148 la de 
Malagón (1100),1149 la de la conquista de Valencia (1101-1102),1150 o la de Toledo y 
Talavera (1104).1151 Una de esas expediciones, por ejemplo, lanzada contra la región de 
Toledo en el año 1099, fue dirigida por el príncipe Yaḥyà b. Abī Bakr b. Yūsuf b. 
																																																								
1141 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 148, trad. I 287. Lagardère, 1989b: 97. 
1142 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 149 y ss., trad. I 287 y ss. 
1143 Ibn Simāk, 1979: ed. 62, trad. 76. 
1144 Anónimo, 1994: ed. 120-121, trad. 107. 
1145 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 152, trad. I 294. 
1146 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 153, trad. I 297. 
1147 Ibn ʿIḏārī, 2009: IV 34-37, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1963: 77-86, 90-100; Anónimo, 1990b: 87-89. 
1148 Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 107-108, trad. 130-131; Anónimo, 1993: 69. 
1149 Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 111, trad. 132. 
1150 Ibn ʿIḏārī, 2009: IV 41-42, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1963: 100-102; Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 109-110, 
trad. 131; Anónimo, 1990b: 98. Véase Guichard, 2001: 80 y ss. 




Tāšufīn, de quien se especifica que cruzó el Estrecho en calidad de muŷāhid.1152 Destaca 
también, por su ritualización en el discurso cronístico, la campaña dirigida por Mazdalī, 
gobernador almorávide de Valencia, contra el condado de Barcelona en el año 1102. 
Dice Ibn al-Kardabūs que se adentró en un lugar hasta el que nadie había llegado y que  
 
“derribó sus iglesias, arrasó sus campanarios, incendió sus ciudades y dispersó 
sus ejércitos; mató, hizo prisioneros y se apoderó de sus castillos a viva fuerza. 
Retornó cuando las manos de los musulmanes se habían colmado de botín de los 
politeístas. Trajo campanas, cruces y vasos que estaban guarnecidos de plata y 
de oro puro. Ordenó que pusiesen lámparas sobre aquellas campanas y que 
ardiesen en la mezquita aljama de Valencia”.1153 
 
Aunque volveremos a este episodio en un próximo epígrafe, valga como ejemplo de la 
profundidad que alcanza la ideología de guerra santa y su discurso en las narrativas en 
torno a los almorávides. 
 
  e- Los sucesores de Yūsuf b. Tāšufīn 
 
 El sucesor de Yūsuf b. Tāšufīn, ‘Alī b. Yūsuf,1154 también se presenta como un 
soberano-gāzī, como un conductor de la guerra santa. Dice Ibn ‘Iḏārī que combatió en 
persona a los cristianos,1155 e Ibn Abī Zar‘ afirma que  
 
“cuando subió al poder restituyó la justicia, aseguró las fronteras, declaró la 
guerra santa, abrió las cárceles, repartió riquezas, restituyó los juicios de las 
provincias a los caídes, y siguió en todo el camino a su padre y se guió por su 
ejemplo”.1156 
 
Es decir, se sirvió de los mismos mecanismos legitimadores que su progenitor, entre los 
cuales la dirección del ŷihād era uno de los más importantes, si no el principal. La 
																																																								
1152 Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 109, trad. 130; Anónimo, 1993: 69-72. 
1153 Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 110, trad. 132. Esta expedición puede ser la de Mollerussa, donde perdió 
la vida Ermengol V de Urgell. Véase Anónimo, 2012: 88; Sobrequés, 1991: 142. 
1154 Bosch, 1956: 175 y ss.; Lagardère, 1998: 14 y ss.; Bennison, 2016: 54 y ss. 
1155 Ibn ʿIḏārī, 2009: IV 42, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1963: 100. 
1156 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 157, trad. I 306. 
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misma idea transmite ‘Abd al-Wāḥid al-Marrākušī al mencionar que “se tituló con el 
título de su padre, emir de los musulmanes, y llamó a sus partidarios almorávides, 
siguiendo las normas de su padre en elegir la guerra santa y atemorizar al enemigo y 
defender el país”.1157 Al igual que con su padre, las fuentes nos informan de sus pasos a 
al-Andalus para conducir el ŷihād. En el año 1109, por ejemplo, llegó a territorio 
andalusí para guerrear contra los enemigos de Dios, defender el islam y glorificar la 
palabra revelada. Derrotó a los infieles en Talavera y tomó la localidad.1158 Allí se 
produjo otro episodio plenamente integrado en la ideología de guerra santa y que 
comentaremos también más adelante: “se purificó la mezquita y se devolvió a la forma 
musulmana; se renovó su sagrado, se implantaron las oraciones y borró Allāh en ella la 
infidelidad”.1159 El nuevo emir dirigió también otras expediciones como la de Coimbra 
del año 1117, campaña en la que participaron numerosos alfaquíes, ulemas y 
voluntarios de la guerra santa,1160 o el ataque en respuesta a la pérdida de Calatayud en 
el 1119-1120, cuando	“pasó a al-Andalus para hacer la guerra santa, arreglar los asuntos 
del país y guarnecer sus fronteras”.1161 Asimismo, durante el gobierno de ‘Alī b. Yūsuf 
se enviaron también numerosas expediciones en las que el emir no participó de forma 
directa, siendo la más famosa el triunfo en Uclés (1108) conseguida por Abū al-Ṭāhir 
Tamīm,1162 donde “Dios desbarató al enemigo dando la victoria a los musulmanes”.1163 
En ella murió el infante Sancho.  
 Como no podía ser de otra manera, Tāšufīn b. ‘Alī b. Yūsuf,1164 sucesor de ‘Alī, 
aparece también como un esforzado soberano-gāzī, incluso antes de acceder al trono, 
																																																								
1157 ‘Abd al-Wāḥid al-Marrākušī, 2005: ed. 121, trad. 127. Este cronista destaca también su buen trato con 
los fuqahā’, llegando estos a tener un poder como no habían conseguido nunca. Sobre esta cuestión véase, 
por ejemplo, Lagardère, 1989b: 127 y ss.; El Hour, 2006: passim; Gómez-Rivas, 2014: passim; Albarrán, 
2015: 53 y ss.; Bennison, 2016: 147 y ss. 
1158 Ibn ʿIḏārī, 2009: IV 45, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1963: 122-124; Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 116-117, trad. 
137; Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 161, trad. I 313-314; Ibn Simāk, 1979: ed. 85-86, trad. 102; Anónimo, 
1990c: ed. 195-199, trad. 95-97. Véase Lagardère, 1998: 26-28. 
1159 Ibn ʿIḏārī, 2009: IV 52, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1963: 122-124. 
1160 Ibn ʿIḏārī, 2009: IV 64, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1963: 150-152; Ibn Simāk, 1979: ed. 86, trad. 103. Véase 
Lagardère, 1998: 53-55. 
1161 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 163, trad. I 318; Orcastegui Gros, 1985: 460; Anónimo, 1990c: ed. 201, trad. 
99. 
1162 Lagardère, 1998: 19-26. 
1163 Ibn ʿIḏārī, 2009: IV 49-50, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1963: 116-118; Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 114, trad. 
135; Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 159-160, trad. I 310-311. Para la perspectiva cristiana véase, por ejemplo, 
Martín, 2009: 215-225; Jiménez de Rada, 1987: VI cap. xxxii. Sobre la batalla véase Huici Miranda, 
1956: 103 y ss.; Slaughter, 1974-1975: 393-404. 
1164 Lagardère, 1998: 143 y ss.; Bennison, 2016: 59 y ss. 
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siendo gobernador de Granada. Es posible que buscase en este elemento discursivo una 
última herramienta legitimadora a la que aferrarse en un momento en el que el poder 
almorávide estaba siendo seriamente amenazado tanto en el Magreb por los almohades, 
como en al-Andalus por el avance cristiano. Recordemos que, por ejemplo, en 1118 
había caído Zaragoza.1165 De hecho, la mayoría de sus campañas son ya de carácter 
defensivo o reactivo ante una agresión enemiga. Así, en  
 
“el año 526 (1131-1132) llegó la noticia al emir Tāšufīn b. ‘Alī b. Yūsuf de que 
el enemigo salió de Toledo hacia la zona de Córdoba; pidió Tāšufīn socorros y 
se preparó en extremo; salió a la guerra santa (jaraŷa ilà al-ŷihād) y se trabó el 
combate con los cristianos y deshizo la espada lo que se les cogió; se apresó a su 
jefe y a veinte de sus personajes y se llenaron las manos de los musulmanes con 
sus armas, arreos y bestias”.1166 
 
También, en octubre de 1134 salía el emir de Granada y Córdoba con “un contingente 
de guerreros de la guerra santa, jinetes y peones, para cortarles a los cristianos la algara 
en que devastaron aquella región”.1167 Aún así, la imagen cronística del príncipe 
almorávide sigue siendo la de un emir-muŷāhid de extraordinaria potencia. Se hacía 
rodear de banderas blancas y rojas con versículos coránicos inscritos, y se mostraba en 
la batalla con su adarga en la mano y su espada al cinto.1168 
 No obstante, el final del emirato almorávide estaba cerca. Como ya hemos 
dicho, en 1118 Zaragoza cayó a manos de Alfonso I de Aragón, que además se paseaba 
de forma triunfal desde Valencia a Salobreña, pasando por Granada y Córdoba.1169 
Asimismo, en 1120 se produjo la tremenda derrota de Cutanda (Teruel),1170 con la 
muerte de ilustres musulmanes como el piadoso al-Ṣadafī y otros treinta fuqahā’.1171 
Inmediatamente después caían Calatayud y otras plazas de la frontera. A estos reveses 
																																																								
1165 Lacarra, 1947: 65-96; Guichard, 2001: 95-97. 
1166 Ibn ʿIḏārī, 2009: IV 74, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1963: 197. 
1167 Ibn ʿIḏārī, 2009: IV 77, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1963: 205. 
1168 Ibn ʿIḏārī, 2009: IV 76 y 78, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1963: 203 y 207. 
1169 Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 117-118, trad. 137-138; Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 162-163, trad. I 316-318; 
Orcastegui Gros, 1985: 459-460; Martín, 1993: 215-225; Huici Miranda, 1962: 7-38; Huici Miranda, 
1963: 313-330; Huici Miranda, 1970: III 52-59; Ubieto, 1981: esp. cap. v; Lagardère, 1988: 99-117; 
Codera, 2004: 19 y ss. 
1170 Véase Ubieto, 1981: 163-164; Guichard, 2001: 97-99. 
1171 Ibn Abī Zar‘: ed. 163-164, trad. I 318; Orcastegui Gros, 1985: 460; Huici Miranda, 1963: 313-330; 
Puente, 1998: 77-102; Lagardère, 1998: 86-89; Lagardère, 1998b: 3-16; Codera, 2004: 22 y ss. 
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se les unió el descontento, cada vez más acuciante, de los andalusíes: en 1121 ‘Alī b. 
Yūsuf tuvo que acudir por cuarta vez a al-Andalus para hacer frente a la grave rebeldía 
de la población de Córdoba.1172 Además, con una creciente fuerza, comenzaba el 
problema almohade.1173 
El desastre de Cullera, cerca de Alcira, en junio 1129 supuso la ruptura, a la 
postre definitiva, entre almorávides y andalusíes. El secretario andalusí Abū Marwān b. 
Abī Jiṣāl, encargado por el mismo emir almorávide de escribir a los jefes almorávides 
en al-Andalus responsables de esa derrota, redactó una carta, que según ‘Abd al-Wāḥid 
al-Marrākušī todos los andalusíes conocían de memoria, de claro contenido anti-
almorávide:  
 
“¡Hijos de la envilecida y oprobio de la derrota!, ¿hasta cuándo os falsificará el 
que verifica la moneda y os rechazará un solo jinete? Ojalá que en vez de 
ensillar caballos, tuvieseis ovejas para que uno las ordeñe sentado. Es hora de 
que os ampliemos los castigos o, si no, que os cubráis el rostro con el velo y que 
os devolvamos a vuestro desierto y limpiemos la Península de vuestra 
suciedad”.1174 
 
El emir ‘Alī fallecía en Marrakech en 1143 y su hijo Tāšufīn cogía las riendas de un 
imperio herido ya de muerte. Tan sólo dos años más tarde, en 1145, el “príncipe de los 
musulmanes” caía en batalla frente a la que se perfilaba como la nueva potencia 
norteafricana, los almohades. En 1147, los sucesores de Ibn Tūmart, fundador del 
movimiento de los unitarios, tomaban Marrakech, poniendo de esta forma fin a la 
dinastía almorávide.1175 Ibn Simāk explica cómo la revolución almohade hizo que se 
desatendiera al-Andalus, lo que envalentonó a los cristianos a avanzar en el territorio 
islámico.1176 Desde su perspectiva, que se intuye más cercana a los almorávides que a 
																																																								
1172 Codera, 2004: 40 y ss. 
1173 Viguera, 1997: 41-123. 
1174 ‘Abd al-Wāḥid al-Marrākušī, 2005: ed. 125, trad. 134. Sobre este episodio, véase Guichard, 2001: 99-
101. Otros textos insultantes se encuentran en las maqāmāt del zaragozano Abī Ṭāhir al-Saraqusṭī (m. 
1143). Viguera, 1995: 141-143; Al-Saraqusṭī, 1995: passim. 
1175 Viguera, 1997: 41-123. 
1176 “Por causa de esta revuelta se continuaron las guerras, se elevaron los precios, se sucedieron las 
sediciones, se generalizó la esterilidad y disminuyeron (las rentas de) los impuestos y creció para la gente 
del islam el sufrimiento en los dos países (al-Magrib y al-Andalus) y fue preciso llevar defensores de al-
Andalus a al-Magrib y se transportaron a este muchas de sus armas y pertrechos y fue esto la mayor 
perdición para al-Andalus y la perturbación de su estado. Los cristianos se esforzaron en atacar las partes 
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los unitarios, dice que “el islam había estado en ella glorioso y la infidelidad humillada 
y la tributación elevada desde que la dominó Yūsuf b. Tāšufīn hasta que, con la salida 
de al-Mahdī, se maleó la situación, aumentaron las desgracias y los terrores”.1177 Hasta 
la llegada de los almohades, los almorávides habían contenido a los politeístas a través 
de la guerra santa. 
 
f- La guerra santa como principal elemento de autoridad en el periodo 
almorávide: documentos desde Oriente 
 
 La conducción del ŷihād a través de la revitalización de la figura del soberano-
gāzī, había servido a los almorávides como una potente herramienta de autoridad y 
consolidación de poder. Según el Ḥulal al-mawšiyya, la dinastía bereber habría 
recuperado la realización de la guerra santa, interrumpida desde tiempos de los ‘amiríes, 
entre otras cosas porque eran un pueblo con una intención pura, “no viciada por la vida 
ciudadana”.1178 Se nos presenta de nuevo la idea de que el ŷihād debe materializarse con 
una intención, niyya, incorrupta, vinculando de ese modo en los almorávides la lucha 
contra el enemigo de Dios con esa piedad inmaculada de carácter ascético que antes 
veíamos en obras como las de al-Fazārī o Ibn Abī Zamanīn. Más aún, ‘Abd al-Wāḥid al-
Marrākušī, autor sin embargo cercano a los almohades, afirma que Yūsuf b. Tāšufīn 
habría dicho que su único propósito al apoderarse de al-Andalus era combatir a los 
cristianos y devolverle al-Andalus a los musulmanes, que habían perdido su tierra 
debido a las malas prácticas de los reyes de taifas. La niyya del emir almorávide era, por 
tanto, impecable: 
 
“Mi único propósito, al apoderarme de esta península, era sacarla de manos de 
los cristianos, por ver cómo se habían apoderado de su mayor parte y por el 
descuido de sus reyes, por su abandono de la guerra, por delegar el gobierno, por 
su indolencia y por su afición al bienestar, pues la única preocupación de cada 
uno era el vino que bebían, las cantoras a quienes oían y las diversiones en que 
pasaban los días. Si viviese, devolvería a los musulmanes todo el país de que se 
																																																																																																																																																																		
de al-Andalus cuando supieron que los emires de al-Magrib no podían defenderse, por la revuelta que los 
consumía, tanto, que se apoderaron de la mayor parte del país”. Ibn Simāk, 1979: ed. 119-120, trad. 144. 
1177 Ibn Simāk, 1979: ed. 120, trad. 144. 
1178 Ibn Simāk, 1979: ed. 82, trad. 94. 
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han apoderado los cristianos a lo largo de esta revuelta (fitna) y lo llenaría contra 
ellos, esto es, contra los cristianos, de jinetes e infantes, que no se dan a la 
holganza ni se conoce entre ellos la buena vida y la única preocupación de cada 
uno de ellos son los caballos que doman y les dan brío o las armas que 
seleccionan o el socorro que llevan al que se lo pide”.1179 
 
Asimismo, el constante ŷihād al que sometió a los cristianos en la península Ibérica hizo 
que creciera “el amor de la gente de al-Andalus hacia ellos”. Es decir, le sirvió como 
instrumento de legitimación, autoridad y poder a ojos de los andalusíes.1180  
Fue la conducción victoriosa de la guerra santa lo que le llevó a adoptar el título 
de amīr al-muslimīn, “príncipe de los musulmanes”, y de nāṣir al-dīn, “defensor de la 
religión”, rechazando el de amīr al-mu’minīn, “príncipe de los creyentes”, porque ya lo 
portaban los abasíes.1181 Ibn Simāk compara su situación con la de ‘Abd al-Raḥmān III, 
quien adoptó el título de al-nāṣir li-dīn Allāh y quien, recordemos, también utilizó el 
ŷihād y la figura de soberano-gāzī como una de sus principales herramientas de 
legitimación.1182 Una supuesta carta del califa abasí al-Mustaẓhir bi-llāh (m. 1118) 
confirmaría esta idea: 
 
“En cuanto a lo que has logrado de tropas numerosas y de tu perseverancia en la 
guerra santa, para suprimir la suciedad de los infieles, en el país que rodea al 
tuyo, pues tú y tus gentes sois del partido de Dios y el partido de Dios es siempre 
vencedor. Toma la piedad por apoyo y la justicia por faro y el libro de Dios y la 
sunna del Profeta por emblema, desembaraza al islam y, a los musulmanes de 
las acometidas de las gentes y coloca tus lanzas en las gargantas de los enemigos 
de Dios, los infieles; publica tu invocación al emir de los creyentes en lo alto de 
los almimbares y serás el vencedor de los enemigos y el ilustre”.1183 
 
Es decir, su situación de autoridad queda confirmada y consolidada por su defensa de 
al-Andalus ante la infidelidad, por la realización de la guerra santa, por su implantación 
del islam, y por su reconocimiento del califato de Bagdad. 
																																																								
1179 ‘Abd al-Wāḥid al-Marrākušī, 2005: ed. 114-115, trad. 118. 
1180 ‘Abd al-Wāḥid al-Marrākušī, 2005: ed. 114-115, trad. 118. 
1181 Castrillo, 1997: 129-133. 
1182 Ibn Simāk, 1979: ed. 30, trad. 43. 
1183 Ibn Simāk, 1979: ed. 88, trad. 107. 
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Este no es el único testimonio de este tipo que hemos conservado. En la riḥla del 
sevillano Abū Bakr b. al-‘Arabī (m. 1148), terminada en 1101, se reproduce un corpus 
documental en el que encontramos una petición al califa abasí al-Mustaẓhir para obtener 
su reconocimiento a favor de Ibn Tāšufīn como soberano de al-Andalus con los dos 
títulos antes mencionados. Contiene también el certificado de reconocimiento por parte 
del califa con fecha de 1098, además de una serie de cartas de al-Gazālī (m. 1111) y al-
Ṭurṭūšī (m. 1127) a favor del poder del imperio bereber.1184 El régimen almorávide se 
sustentaba sobre las mismas bases sociales, políticas e ideológicas que los sultanes 
selyūqíes en Oriente, que a su vez habían inspirado la doctrina política de al-Gazālī, en 
la línea de pensamiento de al-Māwardī (m. 1058):1185 reconocimiento de la debilidad 
califal (abasí) y posibilidad, por tanto, de legitimación de una autoridad local, 
independiente en la práctica, por delegación de poder por parte del califa. A la hora de 
su justificación, la defensa de las fronteras y la conducción de la guerra santa 
desempeñaban un papel crucial, y los selyūqíes lo habían hecho contra los infieles 
bizantinos y los herejes fatimíes.1186 Estas ideas circulaban ya en el Magreb en la 
segunda mitad del XI, pudiéndose encontrar en el Kitāb al-išāra fī tadbīr al-imāra del 
alfaquí y teólogo Abū Bakr al-Murādī al-Ḥaḍramī.1187 Veamos qué dice ese corpus 
documental. 
La petición de Abū Muḥammad b. al-‘Arabī (m. 1099) a al-Gazālī para la 
emisión de una fetua en pro de la ya avanzada intervención de Yūsuf b. Tāšufīn en al-
Andalus comienza certificando la fama del emir almorávide,1188 que ya aparece con los 
títulos de “príncipe de los musulmanes” y “defensor de la religión”, como protector de 
la fe y realizador de la guerra santa. Es este estatus, por tanto, el que legitima su 
posición: 
 
“Ya conoce el imām (al-Gazālī) lo que se cuenta de la grandeza del emir de los 
musulmanes y defensor de la religión, Abū Ya‘qūb Yūsuf b. Tāšufīn, emir de los 
																																																								
1184 Levi-Provençal, 1955: 265-288; Viguera, 1977: 341-374; Lagardère, 1985: 91-102; Lucini, 1995: 
191-201; Fierro, 2007: 99-120. 
1185 Lambton, 1954: 47-55; Hallaq, 1984: 26-41; Hillenbrand, 1988: 81-94; Peacock, 2015: 126 y ss.; 
Bennison, 2016: 48 y ss. 
1186 Fierro, 1997b: 437-546. Hillenbrand, 1995: 237-242; Jurado, 1998: 173-178; Hillenbrand, 1999: 17-
18; Brett, 2005: 675-720; Hillenbrand, 2007: passim. 
1187 Ould y Saison, 1987: 48-79; Kassis, 1992: 84-99. Estas mismas ideas están también presentes en la 
carta enviada por al-Ṭurṭūšī apoyando la intervención almorávide en al-Andalus. 
1188 Edición en al-‘Abbādī, 1967: 478-480. Traducción en Viguera, 1977: 341-374. 
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‘dos occidentes’, al-Andalus y el norte de África, como también lo que yo he 
revelado acerca de su modo de honrar la fe y proteger a los musulmanes. Tiene 
linaje ḥimyarí1189 y su cabila son los almorávides, que consagrados están a la 
guerra santa”. 
 
Asimismo, la intervención como muŷāhid del emir almorávide en al-Andalus se debió a 
la situación de debilidad que se había alcanzado por culpa de los reyes de taifas, quienes 
agotaron los recursos de los musulmanes, pactaron con los infieles, y permitieron que 
estos se hicieran con gran parte del territorio.1190 Fueron los propios andalusíes quienes 
llamaron a Ibn Tāšufīn, quien cruzó el mar y derrotó, con la ayuda de Dios, a los 
cristianos.1191 Tras esto, se revela el motivo de la petición de Abū Muḥammad b. al-
‘Arabī: algunos líderes andalusíes se niegan a acompañar en el ŷihād al bereber porque 
no es un imām de Qurayš ni su representante. Por ello, el ulema sevillano le pide a al-
Gazālī que reconozca a Yūsuf como delegado del califa abasí.1192 No obstante, como 
hemos visto, toda su legitimidad deriva de su capacidad para combatir a los infieles, y la 
ilegitimidad de los reyes de taifas, de su incapacidad para hacer frente a los cristianos 
así como de su negativa a acompañar al almorávide en el ŷihād. Al-Gazālī, por 
supuesto, emitió la fetua que ayudaba a consolidar la posición de Ibn Tāšufīn en al-
Andalus y que comentaremos más adelante.1193 
																																																								
1189 La adscripción de este linaje árabe a los almorávides forma parte también de su intento de 
legitimación, como veremos más adelante. Véase Felipe, 2014: 55-70. 
1190 “Antes dominaban en al-Andalus, desde que comenzó la guerra civil (fitna) en el año 400/1009-1010, 
unos cuantos sublevados que cayeron sobre el país, sin que las gentes pudieran librarse de ellos […] 
pidieron auxilio a los cristianos al creer cada uno que tenían más derechos soberanos que los demás, 
cuando ya los recursos de los musulmanes estaban agotados; así descubrieron a los cristianos la propia 
debilidad, y estos conocieron las entradas y salidas del país musulmán, reclamando fortalezas y tomando 
en guerra muchas de ellas, sin gran dispendio ni dificultad”. 
1191 “Los musulmanes que quedaban recurrieron a los almorávides y a voces les pidieron socorro. El emir 
de los musulmanes acudió al llamamiento, cruzó el mar […] el cual marchó al occidente de al-Andalus, 
otorgándole Dios el triunfo, y los cristianos (kuffār) enfundaron la espada…” 
1192 “Entonces se apoderó de las tierras y los castillos de aquellos taifas que en su contra se habían puesto, 
pero quedaron algunos por la frontera oriental de al-Andalus, que tenían pactos con los cristianos, con los 
que hacían causa común; entonces les convocó el emir de los musulmanes a la guerra santa y a que le 
prestaran, como todos, acatamiento, a lo que respondieron: ‘No acompañaremos a la guerra santa sino a 
un imām que sea de Qurayš, y tú no eres tal, o al representante de un imām así, y tampoco lo eres’, a lo 
que respondió, ‘Yo sirvo al imām abasí’, y contestaron: ‘Pues muéstranos de qué modo te ha dado sobre 
nosotros prioridad (taqdīm)’ […] Acaso sea conveniente que el imām abasí le envíe un edicto acerca de 
cómo le da poderes para combatirles, pues ellos se le opusieron cuando dijo servirle…” 
1193 Edición en al-‘Abbādī, 1967: 481-484. Traducción en Viguera, 1977: 341-374. 
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 Asimismo, el gran sabio de origen persa escribió una carta para el propio Yūsuf 
en la que abundaba en los argumentos de su fetua.1194 El texto incide en la idea de 
culpabilidad de los soberanos andalusíes, a quienes llama “reyes rebeldes”, por la 
expansión de la infidelidad, y en la petición de auxilio al emir almorávide,1195 quien 
habría acudido en defensa del islam como gāzī victorioso: 
 
“Accedió a la llamada, corrió a ayudarles, cruzó el mar en persona, con sus 
hombres y con sus riquezas, y por Dios combatió como Él se merece. Dios, 
ensalzado sea, le concedió erradicar a los cristianos, apartarles de la tierra 
musulmana”. 
 
Al-Gazālī prosigue entonces con el retrato de Ibn Tāšufīn como conductor triunfal de la 
guerra santa y afirma que continuó con la realización del ŷihād incluso después de su 
famosa victoria en Zallāqa, exterminando a todos los cristianos que salían a su paso.1196 
Así, cuando se apoderó del país, hizo que apareciesen de nuevo “los signos de la 
religión”.1197 La carta nos informa también de que Ibn al-‘Arabī estaba solicitando a la 
corte califal de Bagdad un manifiesto en el que se agradeciese la acción del emir 
almorávide y se le entregasen oficialmente todos los territorios del Magreb. El motivo 
																																																								
1194 Edición en al-Waṯā’iq, 1976: I 205-208. Traducción en Viguera, 1977: 341-374. 
1195 “Cuando vino el eminente šayj y alfaquí Abū Muḥammad ‘Abd Allāh b. al-‘Arabī al-Andalusī al-
Išbīlī, contó tantas explicaciones y pormenores suyos, que llenó de fragancia todo el Iraq, pues, llegado a 
Bagdad, sede del Califato, continuamente se extendía en referir humillaciones y oprobios de los 
musulmanes de al-Andalus, y las guerras y menoscabos a que les reducía el dominio de los cristianos 
(mušrikūn), que a la gente del islam cada vez más les afligían con cautiverios, muertes y depredaciones, 
consiguiendo vejarles, habida cuenta de sus disensiones y las divergencias de aquellos reyes rebeldes que 
intentaban conseguir todo el poder y se combatían por ello. Así, entre ellos mismos agotaban sus 
ejércitos, tales eran sus luchas, pendencias y rivalidades. Y llevaron las cosas al extremo de recurrir a los 
cristianos en su afán por atacarse, y a instalarles en el mismo centro del islam […] Cuando se les agotaron 
las haciendas, se dedicaron a rapiñar sus aguadas y a tomar sus fortalezas. Entonces los musulmanes 
pidieron socorro al emir…” 
1196 “Menciona (Ibn al-‘Arabī) cómo prosiguió (Yūsuf b. Tāšufīn) las algaras en otro lugar de al-Andalus, 
tres años después de su primera famosa campaña (al-Zallāqa), dando muerte en dicha península a todos 
los cristianos que le salieron al encuentro, fueran aquellos que rebasaban sus fronteras para proveer de 
recursos a sus reyes, según solían, fueran destacamentos armados que invadieran una parte cualquiera del 
territorio musulmán…” 
1197 “Le pidieron estos que expulsara a aquellos reyes rebeldes de allí, restaurando el país y a los 
musulmanes que había en él antes de que cundiera la corrupción. Así lo hizo, y cuando se apoderó de él, 
suprimió los impuestos injustos, hizo aparecer los signos de la religión, dispersó a los corruptos, trayendo 
en su lugar a gente de bien, dispuso la guerra santa y cortó las aspiraciones de los depravados”. 
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era sencillo: él había socorrido las fronteras de los musulmanes.1198 De nuevo, la 
conducción de la guerra contra los infieles aparecía como un argumento insoslayable de 
autoridad. 
 El último documento al que haremos referencia es una carta nuevamente dirigida 
a Ibn Tāšufīn, en esta ocasión por al-Ṭurṭūšī. 1199  El sabio andalusí afincado en 
Alejandría expone al almorávide cuál es su deber: 
 
“Tienes obligación, pues, de combatir a los infieles (kuffār) en aquellas fronteras 
del islam que tienes cercanas, ya que eres el rey más próximo a ellas, y posees 
caballos y armas y efectos y máquinas de guerra, ejércitos musulmanes, 
soldados, todos a tus órdenes. Y lo mismo que tú, todos los guerreros, 
combatientes, con fuerza y poder, que son vecinos y contiguos tuyos. Y tú estás 
en trance de dejar perder a aquellos musulmanes, con sus mujeres e hijos, que se 
encuentran en las fronteras de al-Andalus. ¿Cómo que no imitas a los defensores 
y guerreros del islam que fueron hasta allí, desde tierras del Ḥiŷāz, para 
conquistarlas y extender en ellas la palabra del islam y el dogma de la 
unicidad?” 
 
Es decir, la principal obligación de Yūsuf como emir es la guerra santa, 1200 la 
conducción del ŷihād contra los infieles en la que sería –según parece sugerir al-
Ṭurṭūšī– una nueva conquista de al-Andalus como la ocurrida siglos atrás, un nuevo 
fatḥ para propagar una vez más la verdadera religión. La memoria de la lucha contra los 
enemigos de Dios reaparece como elemento exhortatorio.  
Como no podía ser de otra manera, al-Ṭurṭūšī certifica en su escrito que el emir 
almorávide estaba cumpliendo con su obligación, algo que por otro lado ya había 
predicho el Profeta en un hadiz que el de Tortosa “regala” al bereber: “Siempre habrá 
un grupo de gentes del Magreb que apoyarán la verdad, mientras Dios así lo decida”. 
Dice el andalusí que hasta Oriente les llegaban noticias de cómo Ibn Tāšufīn llevaba a 
																																																								
1198 “Tuve con urgencia que ponerme en camino hacia el Ḥiŷāz y le dejé derrochando afanes en su 
requisitoria de un noble manifiesto emanado de la corte califal, que contuviera palabras de gratitud por las 
acciones del emir, defensor de la religión, en su socorro de las fronteras musulmanes, y que expresara la 
entrega de todos los territorios del Magrib a su persona…” 
1199 Edición en al-Waṯā’iq, 1976: I 210-219. Traducción en Viguera, 1977: 341-374. 
1200 Como vemos, no solo del emir almorávide, sino también de todos aquellos musulmanes capaces de 
ello. Parece conceptualizar el ŷihād como un deber individual, cuestión a la que volveremos más adelante. 
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cabo el precepto divino de la guerra santa, por lo que todos los hombres de religión 
pedían para el almorávide el auxilio de Dios, para que mientras este luchaba con las 
tropas de la tierra, los ulemas pudiesen aportar a la divina causa las huestes 
celestiales.1201 Tal era el entusiasmo generado por las hazañas de Yūsuf frente a los 
infieles, que muchos deseaban ir a combatir junto a él y solicitaban a Dios el martirio en 
su camino.1202 
En definitiva, estos documentos, que buscan la consolidación del poder de los 
almorávides en el Occidente islámico a través de su reconocimiento por parte de 
Bagdad, certifican que la guerra santa y su conducción bajo la figura del soberano-gāzī 
fueron el principal elemento discursivo e instrumento de legitimación y autoridad 
esgrimido por Yūsuf b. Tāšufīn y su entorno.1203 
 
C- La guerra santa como mecanismo de unificación del territorio islámico 
 
En el periodo califal veíamos cómo la conducción de la guerra santa fue 
utilizada como una eficaz herramienta de centralización, es decir, cómo la lucha contra 
el infiel y la defensa del islam desarrollada por parte del gobernante sirvió como marco 
de justificación para el control y debilitamiento de poderes centrífugos, convirtiéndose 
así en un potente elemento de cohesión cuyo objetivo prioritario era, en muchas 
ocasiones, más interno que externo. Veremos ahora cómo, en el periodo analizado en 
este capítulo, el ŷihād se convirtió en un poderoso instrumento de unificación de los 
diferentes poderes islámicos independientes que operaban en la región, revelándose así, 
además de como un mecanismo de lucha contra el infiel, como un elemento político 
interno de tremenda eficiencia. 
 
																																																								
1201 “Estábamos en esta tierra sagrada, asístala Dios en sus desgracias, y se nos exponían noticias tuyas y 
de lo que hacías en cumplimiento del precepto divino, ensalzado sea, de combatir al enemigo, para 
reforzar Su religión y Su palabra, y todos los ulemas, alfaquíes, defensores de la religión, devotos, 
ascetas, consagrados a Dios, ensalzado sea, que estábamos aquí, pedíamos a Dios, alabado sea, que te 
diera su ayuda y apoyo, para que lograras la victoria, pues así, si tu buscabas la victoria con tropas de la 
tierra, nosotros la pedíamos para ti, con tropas del cielo…” 
1202 “…empezaron a referir, por todos estos corros, reuniones, gentes y congregaciones, tus actos en la 
guerra contra el enemigo, Dios… y nos hace desear el ir a combatir a los infieles (kuffār) a tu lado, e 
incrementar la gran cantidad de musulmanes que te siguen. A Dios, que otorga generosamente Sus dones, 
pedimos que a ti y a nosotros nos conceda el martirio en la guerra santa”. 
1203 El otro pilar fundamental de la legitimación almorávide fue su alianza con los fuqahā’, especialmente 
con las élites malikíes, aunque sobre esta cuestión estos documentos se mantienen en silencio. Véase El 
Hour, 2006: 188 y ss.; Gómez-Rivas, 2014: passim; Bennison, 2016: 238 y ss. 
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  a- Al-Muqtadir y Yūsuf b. Tāšufīn: primus inter pares 
 
Ya se ha comentado cómo al-Muqtadir de Zaragoza aprovechó la caída de 
Barbastro para presentarse como el soberano-gāzī que expulsaría a los infieles del 
territorio andalusí, unificando así bajo su mando, con el pretexto de conducir la guerra 
santa para reconquistar la localidad, a huestes de diferentes estados taifas de al-Andalus. 
Se proclamó el ŷihād en todo el territorio andalusí, y numerosos soldados se pusieron a 
las órdenes del rey hūdí.1204 Sin embargo, a pesar de que la victoria y la recuperación de 
Barbastro le otorgó mucha legitimidad y poder a ojos de los andalusíes, en ningún 
momento se presentó como un primus inter pares entre los reyes de taifas. Es decir, no 
impuso su autoridad sobre el resto de soberanos de al-Andalus aun habiéndose erigido 
como el gobernante-muŷāhid por excelencia en este episodio. 
En el momento de su salto a la península Ibérica, Yūsuf b. Tāšufīn enarboló un 
discurso similar. Él era el emir-gāzī que iba a conducir la guerra santa contra los 
infieles, y el resto de sultanes andalusíes debían ponerse a su servicio para poder llevar 
a cabo la empresa con éxito. Al igual que con al-Muqtadir, eso no significaba, a priori, 
que le tuviesen que entregar sus territorios: las fuentes nos afirman que la intención de 
los almorávides no era conquistar al-Andalus, sino luchar contra los cristianos. Ibn al-
Kardabūs dice que los reyes de taifas aceptaron ponerse bajo la autoridad (mulk) de 
Yūsuf e incluso incorporarse a su organización, si a cambio dirigía el ŷihād contra los 
politeístas.1205 Por su parte, el zirí ‘Abd Allāh confirma la situación:  
	
“Lo estipulado por el emir de los musulmanes fue que uniríamos todos nuestros 
esfuerzos, junto con su ayuda, para hacer la campaña contra los cristianos, y que 
él no hostigaría a ninguno de nosotros en su territorio respectivo, ni prestaría 
oídos a ninguno de nuestros súbditos que quisieren producir disturbios en 
nuestros reinos”.1206   
 
																																																								
1204 Véanse pp. 262 y ss. 
1205 “…entonces pidieron socorro a los almorávides e invocaron la ayuda del emir de los musulmanes 
(amīr al-muslimīn) Yūsuf b. Tāšufīn, aunque tuviesen que incorporarse a su organización (lit. ensartarse 
en su collar). Ellos se pondrían bajo su autoridad y abrirían para él la puerta hacia la guerra santa (ŷihād) 
que había estado cerrada”. Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 89-90, trad. 109-110. 
1206 ʿAbd Allāh, 1955: ed. 103, trad. 200. 
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Ibn Tāšufīn llegó a Sevilla y ordenó a todos los soberanos andalusíes que se le unieran 
allí para la expedición. ‘Abd Allāh narra la felicidad que sintió al ver que los corazones 
se habían unido hacia un solo fin, así como al percatarse de sus intenciones (niyyāt) y la 
pureza de sus sentimientos. Todos estaban decididos –prosigue el rey zirí– a emplear 
personas y bienes en hacer anualmente la guerra santa junto al emir almorávide, para 
poder así vivir con honor o morir mártires.1207 El ŷihād, así como su conducción a través 
de la figura del emir-gāzī por parte de Yūsuf, habían conseguido que los diferentes 
poderes independientes de al-Andalus se unieran a la sombra de una misma bandera, la 
almorávide.1208 Sería también un discurso creado en torno a la guerra santa el que haría 
que, finalmente, los almorávides unificasen el territorio islámico peninsular y acabasen 
con los reyes de taifas.  
 
  b- Aledo y el fin de las taifas 
 
 En el año 1088 se organizó una nueva intervención militar como respuesta a la 
instalación de una importante guarnición castellana cerca de Murcia, concretamente en 
Aledo. Ibn Tāšufīn escribió a los reyes de taifas cartas en las que les solicitaba que se 
reuniesen en la citada localidad, para proceder así a la realización de la guerra santa.1209 
Sin embargo, la campaña fue un fracaso debido a las diferencias y desacuerdos 
existentes entre los soberanos andalusíes, según narra ‘Abd Allāh. 1210  El emir 
almorávide se sintió abandonado en la realización del ŷihād, lo que le otorgó un 
pretexto perfecto para la conquista de al-Andalus.1211 Más aún, ante la perspectiva de 
amenaza almorávide, algunos reyes como al-Mu‘tamid pidieron ayuda a Alfonso VI, lo 
que consolidó aún más el discurso de justificación para eliminar las taifas.1212 Tras 
convocar una asamblea de ulemas, Yūsuf obtuvo una fetua que le autorizaba a derrocar 
																																																								
1207 ʿAbd Allāh, 1955: ed. 104, trad. 201. 
1208 Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 90-91, trad. 110-111; Ibn Simāk, 1979: ed. 53 y ss, trad. 67 y ss. 
1209 ʿAbd Allāh, 1955: ed. 108, trad. 206; Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 152, trad. I 295; Ibn Simāk, 1979: ed. 
68-69, trad. 83: “El emir de los musulmanes escribió a los reyes de al-Andalus, invitándoles a ir con él a 
la guerra santa (yastad‘ī-hum li-l-ŷihād ma‘-hi) y citándolos en el castillo de Aledo”. Lagardère, 1989: 
121-126; Guichard y Soravia, 2006: 143 y ss. 
1210 “Sin embargo todo resultó inútil y los musulmanes no pudieron aprovechar ninguna oportunidad 
favorable a causa del desacuerdo en que estaban por voluntad divina”. ʿAbd Allāh, 1955: ed. 109, trad. 
207. 
1211 “Se irritó con los emires de al-Andalus porque ninguno de ellos acudió al sitio de Aledo”. Ibn Abī 
Zar‘, 1972: ed. 153, trad. I 296-297. Lagardère, 1998b: 3-16. 
1212 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 155, trad. I 301. 
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a los sultanes andalusíes. En al-Andalus, las ansias reunificadoras, sobre todo desde el 
punto de vista de los legitimistas califales, se pueden ver reflejadas en numerosos 
textos, como los de Ibn Ḥazm.1213 Con este caldo de cultivo, sumado a la presión 
cristiana desde el norte, no es de extrañar que muchos viesen a los almorávides como 
auténticos salvadores.1214 El 8 de septiembre del año 1090, el rey zirí de Granada 
entregaba la ciudad al emir norteafricano.1215 Le seguirían Málaga, Tarifa, Córdoba y, 
en pocos meses, casi todo el conjunto territorial andalusí, incluida Sevilla, que ofreció 
algo más de resistencia.1216  
Como dice Ibn Abī Zar‘, “no cesó el emir de los musulmanes, Yūsuf b. Tāšufīn, 
de enviar sus caídes y sus tropas a la península para hacer la guerra santa contra los 
cristianos (al-ŷihād li-l-rūm) y despojar a los emires que se habían enseñoreado de ella, 
hasta que dominó (malaka) todo al-Andalus y se aseguró de su posesión”. 1217 
¿Consideraban la lucha contra los taifas como una contienda sacralizada? El apoyo 
legitimador de los ulemas habría hecho que el emir almorávide viese a los soberanos 
andalusíes como rebeldes, cuestión a la que se unía la alianza de algunos de ellos con 
los infieles.1218 Se elaboró así un discurso en el que los reyes de taifas eran vistos como 
transgresores de la ley islámica a través de, por ejemplo, la imposición de impuestos 
extracoránicos.1219 Lo que parece claro es que, al igual que había ocurrido en el califato 
omeya cordobés, la no participación efectiva en el ŷihād, en este caso en la campaña de 
Aledo, había desencadenado el castigo a los disidentes y la posterior unificación de al-
Andalus. 
Algo similar sucedió con las taifas de Zaragoza y Badajoz, dos de las únicas que 
quedaban independientes tras la intervención almorávide. 1220  Estos solo tomaron 
																																																								
1213 Turki, 1982: 69-99; Martinez-Gros, 1985: 99-113; Clément, 1997: 63-66, 88 y ss. Sobre el papel 
político de los ulemas en el periodo taifa véase Benaboud, 1984: 7-52. 
1214 Al-Qāḍī ‘Iyāḍ, 1983: III-IV 808. 
1215 ʿAbd Allāh, 1955: ed. 151-154, trad. 266-269. 
1216 ʿAbd Allāh, 1955: ed. 168 y ss., trad. 289 y ss.; Viguera, 1997: 41-123; Guichard, 2001: 64; Guichard 
y Soravia, 2006: 146 y ss. 
1217 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 156, trad. I 304. Véase también Ibn Simāk, 1979: ed. 72, trad. 87; Guichard y 
Soravia, 2006: 144 y ss. 
1218 Véase, por ejemplo, Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 104, trad. 126. ‘Abd Allāh también fue acusado de 
colaboracionismo con los cristianos. Guichard y Soravia, 2006: 144 y ss. 
1219 ʿAbd Allāh, 1955: ed. 168, trad. 289. Véase Barceló, 1997: 195-203; Clément, 1997: 112 y ss. 
1220 También se mantenía independiente la taifa de Baleares. Allí, una flota pisano-genovesa había 
tomado la isla de Ibiza en 1114-1115, dirigiéndose posteriormente a Mallorca. El emir de la región, Nāṣir 
al-Dawla, pidió entonces ayuda a ‘Alī b. Yūsuf para que lanzara una expedición de guerra santa y ayudara 
a los musulmanes. Este aceptó, pero, cuando llegó el ejército de socorro, las huestes pisano-genovesas ya 
habían tomado la ciudad y huido con el botín. No obstante, los almorávides se adueñaron de la isla y 
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Zaragoza –que, como hemos visto, se mantenía autónoma debido a su discurso de lucha 
contra el infiel en la frontera– tras tener la excusa de que su soberano pactaba con los 
cristianos. Ciertamente, ‘Imād al-Dawla, el líder hūdí, trató con ellos en 1110, y poco 
después, ese mismo año los almorávides se hacían con sus territorios.1221 Es lo que le 
habían aconsejado los fuqahā’ al emir de los musulmanes: “la ley divina (al-šari‘) te 
llama a que hagas por apoderarte de su país, porque están en paz y amistad con los 
cristianos (musālimīn li-l-rūm)”. 1222  Los hūdíes ya no estaban en condiciones de 
defender el territorio islámico de los enemigos de Dios, motivo por el que se habían 
mantenido independientes, y por tanto no podían conducir el ŷihād. Era necesario que 
alguien que sí cumpliese con ese deber, como el líder almorávide, gobernase en sus 
territorios. La guerra santa centralizada se convertiría así, una vez más, en un arma de 
cohesión del territorio andalusí.  
Algunos años antes, en Badajoz, había ocurrido una situación semejante. Al-
Mutawakkil, último rey afṭasí, había logrado mantener buenas relaciones con los 
almorávides, proporcionándoles incluso ayuda en hombres y aprovisionamientos para 
su lucha contra los infieles. Pero lo inseguro de su posición le llevó a tratar con Alfonso 
VI, al que solicitó protección a cambio de la cesión de Santarém, Lisboa y Sintra. Sus 
súbditos pidieron entonces la intervención almorávide, tomando estos posesión de 
Badajoz a comienzos del año 1094 con la excusa de la alianza del taifa con el rey 
infiel.1223  
 
  c- La lucha contra los reyes de taifas ¿una guerra santa? 
 
En la fetua con la que al-Gazālī respondió a la petición de Abū Muḥammad b. 
al-‘Arabī podemos ver con claridad cómo pudieron conceptualizar los almorávides esta 
lucha contra los reyes de taifas,1224 y clarificar así la pregunta que antes nos hacíamos: 
¿era o no entendida como una guerra santa? 
																																																																																																																																																																		
poblaron la capital con sus combatientes. De nuevo, una campaña de ŷihād había servido para unificar el 
territorio andalusí bajo un mismo poder. Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 122 y ss, trad. 143 y ss. 
1221 Guichard y Soravia, 2006: 151 y ss. 
1222 Ibn Simāk, 1979: ed. 98, trad. 116. 
1223 Guichard y Soravia, 2006: 146 y ss. 
1224 En el texto de Ibn al-‘Arabī los reyes de taifas son denominados “sublevados”, individuos que habían 
usurpado competencias califales, se enfatiza su alianza con los cristianos así como su debilidad y su 
incapacidad en defender el territorio islámico, y se afirma que fueron los propios andalusíes, ante tal 
situación de depravación, los que terminaron por pedir ayuda a los almorávides. Edición en al-‘Abbādī, 
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El sabio persa utilizó la aleya C. 49: 9 –la misma que habían usado los omeyas 
para legitimar la guerra contra Ibn Qanūn, el rebelde aliado de los fatimíes– para 
justificar la lucha del poder legítimo contra otros musulmanes, es decir, de los 
almorávides, representantes del califato abasí, contra los reyes de taifas:1225  
 
“Si dos grupos de creyentes combaten el uno contra el otro ¡reconciliadles! Y, si 
uno de ellos oprime al otro, ¡combatid contra el opresor hasta reducirle a la 
obediencia de Dios!” 
 
Interpretó al-Gazālī que “reducirle a la obediencia de Dios” suponía el reconocimiento 
del sultán justo, que es el que mantiene la lealtad al imām verdadero y se afilia al califa 
de Bagdad.1226 Es decir, hay que combatir a los emires de al-Andalus hasta que se 
sometan al poder almorávide, el “sultán justo”. Y estos insumisos a la “obediencia de 
Dios” no son más que rebeldes a la verdad,1227 y deben ser (re)convertidos con la 
espada, según continuaba el persa. Es la obligación del emir almorávide combatirlos, 
sobre todo cuando se han aliado con los infieles, transformándose así en enemigos de 
Dios.1228  
Llegamos así a una de las claves del texto y de la conceptualización de la guerra 
que en él se presenta. Los reyes de taifas, al rebelarse contra el poder legítimo y pactar 
con los cristianos, se han convertido en enemigos de Dios y de la verdad, el islam, y, 
por tanto, la lucha contra ellos necesariamente queda sacralizada, ya que es un 
enfrentamiento en defensa de Dios y su religión: es decir, la ofensiva de los almorávides 
contra los soberanos de al-Andalus se entendía y legitimaba como una guerra santa. 
Más aún, al-Gazālī establecía que este combate era uno de los mayores méritos que se 
																																																																																																																																																																		
1967: 478-480. Traducción en Viguera, 1977: 341-374. Sobre las críticas a los reyes de taifas de Ibn al-
‘Arabī véase Clément, 1997: 93 y ss. Sobre los dictámenes y opiniones de los fuqahā’ en contra de los 
reyes de taifas, así como el interés personal que estos juristas podían tener al realizar estas críticas, véase 
Clément, 1997: 83 y ss. 
1225 Edición en al-‘Abbādī, 1967: 481-484. Traducción en Viguera, 1977: 341-374. 
1226 “Y el inclinarse ante la orden de Dios supone el reconocimiento del sultán justo, que mantiene su 
lealtad al imām verdadero y que al califato abasí se afilia”. 
1227 Sobre la cuestión de la rebelión en el islam y en la ley islámica véase Abou el Fadl, 1990: 265-316; 
Abou El Fadl, 2006: 162 y ss.; Serrano, 2008: 257-282. 
1228 “Todo rebelde a la verdad, con la espada debe ser convertido a la verdad. El emir y sus gentes tienen 
que combatir contra aquellos insumisos, especialmente cuando han pedido auxilio a los cristianos 
politeístas, sus aliados, haciéndose enemigos de Dios”. La opinión habitual entre los juristas andalusíes 
era que al reblede solo había que combatirle si persistía en su rebelión. Serrano, 2008: 257-282. 
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pueden adquirir,1229 equiparándolo así a la idea del ŷihād contra los infieles como 
beneficio religioso. No obstante, y al seguir siendo los insumisos musulmanes, si eran 
derrotados y abandonaban su rebeldía, se debían respetar ciertas medidas como la 
devolución de sus bienes. Los cristianos de entre ellos, sin embargo, no merecían 
ninguna consideración, ya que habían roto el pacto de protección al atacar al islam.1230  
Por tanto, y a pesar de que la contienda se entendía como santa, los taifas 
“rebeldes” no dejaron de ser considerados musulmanes por al-Gazālī. No es esta una 
posición muy común, ya que lo habitual, como hemos visto en el caso del califato de 
Córdoba, era convertir a los enemigos musulmanes en herejes, apóstatas o hipócritas, 
para facilitar así la sacralización de la guerra.1231  
 
D- El heredero y la guerra santa 
 
En el segundo capítulo vimos cómo, al igual que había ocurrido en el caso abasí 
y fatimí, en el periodo califal andalusí también se utilizó, como medio de representación 
del monopolio de la conducción de la guerra santa por parte del soberano, la vinculación 
del heredero a las actividades bélicas, cuestión claramente ejemplificada en el caso de 
‘Abd al-Raḥmān III y su hijo, el futuro al-Ḥakam II. En la época taifa las evidencias de 
puesta en marcha de este mecanismo de legitimación a través del monopolio de la 
violencia y de la continuidad dinástica son prácticamente inexistentes, debido 
fundamentalmente a la poca presencia discursiva, como exponíamos con anterioridad, 
de la figura del soberano-gāzī. Uno de los escasos ejemplos ocurrió en el año 1088, 
																																																								
1229 “Así se cuenta como uno de los méritos mayores el combatir contra ellos, hasta que tornen a la 
obediencia del emir justo, mantenedor de la obediencia al califato abasí”. 
1230 “Cuando depongan su actitud rebelde, debe dejárseles en paz. Si combaten, no es lícito perseguir a los 
que huyan, ni rematar a los heridos, sino que, al remitir su fuerza y ser vencidos, preciso es dejarles, bien 
entendido que a los que sean musulmanes, no a los cristianos, con los que ya no media pacto alguno, pues 
se han dedicado a combatir a los musulmanes. Los bienes que se les ganen deben serles devueltos, a ellos 
o a sus herederos. Tampoco vale, ni puede justificarse, la captura de sus mujeres e hijos en combate”. 
1231 No obstante, no es este un caso aislado. Por ejemplo, en el año 883 Ibn Ṭūlūn declaró el ŷihād contra 
al-Muwaffaq, hermano del califa abasí al-Mu‘tamid, por haber usurpado el poder legítimo (misma 
acusación que se realizaba en contra de los reyes de taifas, como vemos en la carta de Abū Muḥammad b. 
al-‘Arabī). Y, en esta ocasión, tampoco parece que al-Muwaffaq fuese desposeído de su condición de 
musulmán. Sobre este episodio y su desarrollo véase Bonner, 2010: 573-605. Al igual que le ocurrió a 
Yūsuf b. Tāšufīn, a Ibn Ṭūlūn también le fue cuestionada su legitimidad a la hora de convocar la guerra 
santa por no ser el califa ni su representante. Otro ejemplo de llamada al ŷihād contra musulmanes ocurrió 
en el año 1066, cuando el emir granadino Bādīs lo convocó contra dos príncipes ‘abbadíes que asediaban 
Málaga. Sin embargo, no nos han llegado detalles sobre cómo fue conceptualizada esta contienda. Véase 
Ibn ʿIḏārī, 2009: III 274, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 227-228. 
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cuando al-Mu‘tamid de Sevilla envió a su hijo al-Rāḍī como líder del ejército que debía 
hacer frente a las huestes cristianas que habían puesto cerco a Almería, Lorca, Murcia y 
Játiva.1232  
Los almorávides, por su parte, además de revitalizar la figura del emir-muŷāhid, 
dieron de nuevo fuerza a la del heredero como conductor de la guerra santa. El caso de 
Tāšufīn b. ‘Alī, nombrado por su padre gobernador de Granada y encargado de realizar 
el ŷihād contra los cristianos, es paradigmático.1233 Como ya hemos comentado, llegó a 
Granada en diciembre de 1129, pasando en 1132 a Córdoba con el objetivo de frenar 
allí a los politeístas. La descripción que de él hace Ibn Simāk es la de un emir valiente 
que fortificó los castillos y defendió las fronteras, que aumentó los ejércitos y que lideró 
la guerra de forma victoriosa.1234 Asimismo, se enfatiza que siguió los pasos de su padre 
y abuelo en relación a la obediencia a la sunna, pero también en cuanto a la realización 
de la guerra santa. El Ḥulal al-mawšiyya destaca que, entre sus “expediciones célebres y 
batallas memorables”, se cuenta una que tuvo lugar en el año 1134 al rechazar una 
incursión cristiana en el mismo escenario en el que su abuelo, Yūsuf b. Tāšufīn, había 
derrotado a Alfonso VI: Zallāqa.1235 Parece que la memoria de esta victoria y el 
prestigio del que gozaba habían actuado a favor del nieto del emir almorávide. Y, al 
igual que el líder beréber conquistador de al-Andalus, Tāšufīn b. ‘Alī dirigió 
diligentemente a sus tropas en la contienda bajo blancas banderas con inscripciones 
coránicas. En ese mismo año ocurrió otra de sus grandes campañas como gobernador en 
al-Andalus, conocida por las fuentes como Ŷabal al-Qaṣr. Ante un ataque cristiano, el 
																																																								
1232 Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 100-101, trad. 121. 
1233 Véase Huici Miranda, 1962b: 605-621. 
1234 “Era valiente y esforzado, buen jinete y de hermosa figura y marchaba siempre por el camino de la 
ley, siguiendo las huellas de su padre y de su abuelo. Cuando lo nombró su padre gobernador de al-
Andalus fortificó los castillos, aseguró las fronteras, envió espías al [país] enemigo; seleccionó las tropas, 
de modo que no se conseguía preeminencia con él, sino por el esfuerzo y el valor; los montó a caballo, les 
proporcionó armas y aumentó los medios de vida; amplió el número de arqueros y les dio caballos; 
reforzó su moral y se ocupó, durante su permanencia en ella, de las expediciones y de tomar parte en la 
guerra. Derrotó a ejércitos, conquistó castillos, lo temió el enemigo y siempre salió vencedor y volvió 
glorioso; arregló sus asuntos con energía y se ganó los afectos de los súbditos con su justicia y los 
corazones de sus soldados con su equidad”. Ibn Simāk, 1979: ed. 121, trad. 147. 
1235 “Hizo expediciones célebres y dio batallas memorables. Voy a indicar algo de ellas y de lo que hizo 
en al-Andalus. Una fue la célebre campaña de la región de Badajoz, cerca de Zallāqa, lugar del ataque en 
que su abuelo cayó sobre el gran tirano Alfonso, hijo de Fernando, como referimos antes. Ello fue que el 
emir Tāšufīn tuvo noticia de que los grandes y caudillos de los cristianos organizaron un ejército, en que 
se contaban por miles sus valientes y sus campeones renombrados, y se dirigieron hacia Badajoz, 
exploraron sus pasos y devastaron su tierra; fue contra ellos y se encontró con ellos cerca de Zallāqa…” 
Ibn Simāk, 1979: ed. 122 y ss, trad. 147 y ss; Ibn ʿIḏārī, 2009: IV 88-89, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1963: 202-
204; Anónimo, 1990c: ed. 207-209, trad. 103-104. 
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almorávide convocó a sus huestes que, impulsadas por el deseo de defender el territorio 
o morir mártires, derrotaron a los politeístas.1236 Así, en 1138, escasos años después de 
estos triunfos, su padre le nombraba heredero. Parece que sus años como gobernante-
gāzī en el territorio andalusí habían servido como preparación y legitimación de esa 
sucesión. 
 
E- Ritualización y simbología de la guerra santa 
 
Hemos visto cómo en el periodo califal cordobés la conducción del ŷihād por 
parte del gobernante, es decir, la ideología del soberano-gāzī, se materializó en una serie 
de rituales y protocolos que analizamos a través de varias de cuestiones: las 
exhortaciones al ŷihād, el alarde y las banderas, el anuncio de la victoria, y la creación 
de un tiempo predilecto para la lucha contra el infiel. Esta morfología de la guerra santa, 
aunque existió, no se desarrolló del mismo modo en el periodo analizado en este 
capítulo. Debido a la pérdida de protagonismo del ŷihād centralizado como 
consecuencia de la situación de debilidad política, en época taifa nos encontramos con 
una escasa ritualización, algo lógico a tenor de las pocas campañas de guerra santa que 
se realizaron. De hecho, tan solo en la reconquista de Barbastro, la única gran 
expedición contra los infieles en este periodo, podemos evidenciar algún rasgo de esta 
fenomenología de la lucha sacralizada.  
Con el gobierno almorávide, y su revitalización de la figura del soberano-gāzī, 
se recuperan algunos síntomas de esa ritualización, pero a menor escala que en el 
califato de Córdoba. Esto puede deberse a varias cuestiones. La primera de ellas es un 
problema de fuentes: si bien para la época omeya contamos con obras que nos detallan 
paso por paso la actividad del califa, como los fragmentos de al-Rāzī contenidos en la 
obra de Ibn Ḥayyān, para la almorávide las fuentes de las que disponemos son 
posteriores, y puede que no se detuviesen en esos detalles. Otras de las razones puede 
ser la pérdida de la dignidad califal: es posible que gran parte de ese protocolo estuviese 
vinculado a la figura del califa como caudillo del ejército de Dios y, al desaparecer esta 
																																																								
1236 “Otra gran campaña suya fue la del Ŷabal al-Qaṣr. Los cristianos reunieron numerosos soldados y 
grandes tropas y devastaron el país y cautivaron a los adoradores de Dios que encontraron. Convocó el 
emir Tāšufīn a los caudillos de los almorávides y los consultó sobre ir al encuentro del enemigo. Le 
dijeron: ‘La dinastía es nuestra; en cuanto a abandonarla o defenderla, ninguno se nos adelantará en ir 
contra nuestro enemigo, y si caemos mártires, el poder será para quien Dios quiera después’”. Ibn Simāk, 
1979: ed. 123, trad. 149. 
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figura, los emires almorávides no se sintiesen legitimados para reproducir esos rituales. 
En este sentido, con la restitución del califato de manos de los almohades, veremos 
reaparecer mucha de esta fenomenología de la guerra santa. Igualmente, otro de los 
motivos puede que fuese una menor consolidación de las estructuras organizativas y 
administrativas del poder almorávide, lo que se traduciría en una menor complejidad del 
aparato protocolario, incluyendo el del ŷihād. Para obtener una perspectiva más amplia 
de esta cuestión, en este apartado estudiaremos la ritualización de la guerra santa en el 
periodo taifa-almorávide a través de los mismos puntos que lo hicimos en el capitulo 
anterior. 
 
a- El anuncio y la exhortación al ŷihād 
 
   Barbastro y el llamamiento al ŷihād 
 
Ya vimos cómo y por qué el protocolo de la guerra santa desarrollada por el 
gobernante comenzaba con el anuncio de que esta se estaba preparando y de que iba a 
tener lugar: facilitaba la logística de la campaña y servía de propaganda para la figura 
del soberano-gāzī como defensor del islam y supresor de la infidelidad. En el periodo 
taifa solo tenemos un ejemplo evidente de exhortación al ŷihād, relativo, como no puede 
ser de otra manera, a la campaña de Barbastro. Nos referimos a un texto cuyo objetivo 
era el llamamiento a la guerra santa para recuperar la localidad perdida en el año 1064: 
una epístola escrita por Abū Muḥammad b. ‘Abd al-Barr al-Namarī (m. 1065-6),1237 hijo 
del famoso ulema Abū ‘Umar b. ‘Abd al-Barr (m. 1071), del que hablaremos más 
adelante. Secretario de al-Mu‘taḍid b. ‘Abbād de Sevilla y de ‘Alī b. Muŷāhid de 
Denia,1238 escribió esta carta en nombre de los habitantes de Barbastro pidiendo al resto 
de la población de al-Andalus su ayuda para luchar contra los infieles. Aunque esta 
risāla no emanó directamente del soberano que capitalizó la guerra santa para recuperar 
la ciudad, el hūdí al-Muqtadir, parece que la epístola podría ser una respuesta a otra 
																																																								
1237 VVAA, 2004-2012: 574; Garulo, 1998: 141 y ss. 
1238 Al servicio de al-Mu‘taḍid estuvo también Abū Ḥafṣ ‘Umar b. al-Ḥasan b. ‘Abd al-Raḥmān al-
Hawzanī (m. 1067), quien escribió una carta al rey sevillano pidiéndole que realizase el ŷihād para 
recuperar Barbastro. Al-Mu‘taḍid le respondió que ya había tomado cartas en el asunto. Ibn Bassām, 
1979: II/I 81 y ss. Véase Marín, 1992b: 95-102; Laliena y Sénac, 2018: 114 y Lirola, 2004-2012c: 433-




emitida por la corte zaragozana,1239 por lo que estaríamos ante un texto que formaría 
parte del proceso de exhortación y anuncio del ŷihād por parte del sultán que 
personificó, en esta ocasión, la figura del soberano-gāzī.  
La carta de Abū Muḥammad b. ‘Abd al-Barr se conserva en la Ḏajīra de Ibn 
Bassām,1240 y ya el título que este compilador le otorgó es una buena muestra de la 
intención del texto: “La mención del ŷihād y la convocatoria a las multitudes del 
país”.1241 Puesta en boca de los habitantes de Barbastro,1242 la epístola comienza con 
una introducción religiosa sobre el islam con carácter de exordio con el que pedir ayuda 
a sus correligionarios, y pasa enseguida a describir la situación de la ciudad y cómo 
cayó a manos de los infieles. El dramatismo con el que son narrados los eventos de la 
conquista cristiana de la ciudad busca conmover a la audiencia –el conjunto de los 
andalusíes– y prepararla para el objetivo del texto: su movilización para la guerra santa. 
Los politeístas les impusieron los peores castigos día y noche, dándose al pillaje y a la 
deshonra de las esposas e hijas musulmanas.1243 Esta idea de la mancilla de las mujeres 
es un recurso habitual a la hora de personalizar y representar la caída en desgracia de la 
sociedad islámica, ya que estas deben ser protegidas, “veladas y bien guardadas”, 
evitando así que quede “expuesto a las miradas todo cuanto el pudor ocultaba”. 
Asimismo, ese dramatismo en la narración lleva también asociada una acusación al 
resto de creyentes: a pesar de la masacre que se abalanzó sobre Barbastro, nadie acudió 
de forma inmediata a la ayuda de sus hermanos de religión: “sordos estuvieron los oídos 
a los gritos de los jóvenes, a los lamentos de las mujeres, al llanto de los niños”.1244 Esta 
dura crítica no deja de ser otro recurso discursivo con el que emocionar y estremecer a 
la comunidad andalusí, ya que la realidad es que el contraataque a Barbastro fue rápido. 
																																																								
1239 Turk, 1978: 94. No podemos olvidar que ‘Alī b. Muŷāhid de Denia era cuñado de al-Muqtadir de 
Zaragoza. 
1240 Ibn Bassām, 1979: III/I 173-179. Traducción parcial en Marín, 1992b: 95-102, y Garulo, 1998: 141-
145. Véase también Laliena y Sénac, 2018: 113-114 y Lapiedra, 2018: 296-314. 
1241 Ḏikr al-ŷihād wa istinfār kawāff al-bilād. 
1242 Kataba-hā ‘alà alsina ahl Barbaštru. 
1243 “Nos rodearon como el collar rodea el cuello, imponiéndonos los peores castigos con diversos tipos 
de combate y ataque, durante el día y la noche, vertiendo sobre nosotros sus rayos, disparando desgracias. 
Ay de lo que veían nuestros ojos: pillaje de los bienes atesorados, deshonra de las esposas veladas y de 
las hijas bien guardadas, quedando expuesto a las miradas todo cuanto el pudor ocultaba”. 
1244 “Si hubierais visto, musulmanes, a vuestros hermanos en religión, arrebatadas sus riquezas y sus 
familias; se dio poder a las espadas, y la muerte fue soberana sobre ellos, los cubrían las heridas pues con 
ellos jugaban las puntas de las lanzas; aumentó el griterío, los gemidos y lamentos, la sangre les corría por 
las piernas como corre la lluvia por los caminos, perdían la razón, el corazón quería escapárseles del 
pecho, sin nadie que los ayudase, sin ningún protector. Sordos estuvieron los oídos a los gritos de los 
jóvenes, a los lamentos de las mujeres, al llanto de los niños”. 
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El resultado del ataque fue el triunfo de la infidelidad, representada en el texto 
por imágenes habituales como la tiranía, las cruces, el sonido de las campanas, los 
cerdos o los demonios.1245 Este final se enfatiza de nuevo con el recurso a la deshonra 
de las mujeres así como a la destrucción de elementos religiosos islámicos como 
coranes o mezquitas.1246 Y, otra vez, se incide en la acusación de falta de solidaridad 
entre los musulmanes, poniendo el acento en los sectores supuestamente más débiles de 
la sociedad islámica: niños, mujeres y ancianos, tratados todos ellos como animales.1247 
Para ello, Ibn ‘Abd al-Barr recurre a dos aleyas coránicas que hacen referencia a los 
sucesos que anunciarán el final de los tiempos, dándole así una lectura escatológica y 
apocalíptica a la derrota: “en ese día a cada hombre solo le preocupará un asunto (C. 80: 
37)” y “en el día en que toda nodriza se olvidará del niño que amamante y toda mujer 
preñada abortará, y en él verá a todos los hombre ebrios, pero no estarán ebrios (C. 22: 
2)”.1248 Pero, tras los abominables signos de los últimos tiempos, la religión verdadera 
se levantará y triunfará, y así lo tenía que hacer en Barbastro. 
Asimismo, el autor se dirige directamente a su audiencia para señalar cómo un 
lugar donde antes se proclamaba el islam, donde se recitaba el Corán, se llamaba al rezo 
y había oratorios, es una ciudad donde ahora hay cruces, donde se queman mezquitas y 
donde los creyentes son humillados por la risa y los insultos de los infieles.1249 Se 
																																																								
1245 “Y se elevaron las voces, se generalizaron las malas acciones, se rebeló el malvado, prevaleció la 
tiranía, aparecieron las cruces, hablaron las campanas, los demonios cayeron sobre su presa, los jefes de 
los cerdos (lit. tiranos de los cerdos, ṭāgat al-ḥanāzīr) prendieron fuego a todo y las casas se convirtieron 
en hornos”. 
1246  “Por doquier sangre derramada, velos rasgados, mujeres violadas, bienestar destruido, nucas 
aplastadas, miembros cortados, devastación, bienes saqueados, coranes (lit. códices/volúmenes, maṣāḥif) 
desgarrados, mezquitas incendiadas”. 
1247 “El hermano no se preocupaba de su hermano, ni el hijo llamaba a su padre, ni el padre se acercaba a 
sus hijos ‘en ese día a cada hombre solo le preocupará un asunto’, ni la nodriza protegía al niño de pecho, 
ni la esposa lloraba a su compañero de lecho, como si estuvieran en día semejante al que menciona el 
Todopoderoso en la Revelación perfecta: ‘En el día en que toda nodriza se olvidará del niño que 
amamante y toda mujer preñada abortará, y en él verá a todos los hombre ebrios, pero no estarán ebrios’. 
¿Cómo pensáis que era, musulmanes? Se llevó a mujeres y niños, desnudos unos y otras, de aquí para 
allá, como se lleva del ronzal a los animales, unas veces a rastras, otras a empujones, y a los ancianos 
atados con cuerdas, encadenados con grilletes y argollas, sin la menor consideración; si pedían 
compasión, no se les compadecía; si pedían alimento, no los alimentaban; si agua, no les daban de beber; 
perdida la razón, aturdidos, enrojecidos de llorar los ojos, demudada la color”. 
1248 Sobre la interpretación de estas aleyas véase al-Qurṭubī, 2005-2013: VI 202 y X 106. 
1249 “Cuál puede ser vuestra opinión, oh musulmanes, cuando veis mezquitas y oratorios, después de que 
hayan presenciado la recitación del Corán y la dulzura e la llamada a la oración, cubiertas de politeísmo y 
falsedad, llenas de campanas y cruces remplazando a los seguidores del Misericordioso, imames y gentes 
piadosas y almuédanos; ellos son arrastrados por los infieles como animales sacrificados, son llevados al 
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introduce así la necesidad de la recuperación de esta localidad otra vez para el verdadera 
fe, junto a una nueva denuncia de la inacción de la comunidad islámica ante tal 
desgracia: si hubiesen abierto los ojos ante la caída de Barbastro, habrían luchado y 
deseado morir mártires hasta obtener venganza.1250 
Una vez conmovidos los corazones de los andalusíes ante la desgracia y agitado 
el orgullo ante las acusaciones de poca solidaridad, Ibn ‘Abd al-Barr realiza la 
exhortación directa al ŷihād. Comienza diciendo que Dios llama a los musulmanes a la 
guerra santa en varias aleyas del Corán, pasajes demasiado conocidos –dice– como para 
enumerarlos. Es decir, recuerda a la audiencia que la lucha contra el infiel es un deber 
emanado directamente de Dios. Asimismo, es un mérito que otorga recompensas a los 
que lo realizan, pero también castigos a los que no lo hacen. Por tanto, solicita a los 
receptores de la epístola que respondan a quien les llama, que acudan a quien les 
convoca. 1251  Es posible que esté jugando aquí con una dualidad en relación al 
convocante: por un lado había sido al-Muqtadir el que había llamado al resto de al-
Andalus a la guerra santa, pero en el fondo, era Dios mismo el que requería ese 
sacrificio de sus fieles. Por otro lado, señala a los pecados de los musulmanes como 
causantes de la derrota, convirtiendo a esta en un castigo divino, y subraya la 
importancia de la unidad para conseguir la victoria: la situación de disgregación y fitna 
es la que ha propiciado la victoria politeísta. 1252  Aunque esta idea de que la 
desintegración del califato había provocado el avance cristiano era, como hemos visto, 
																																																																																																																																																																		
carnicero, se postran humildemente en las mezquitas que son entonces quemadas y reducidas a cenizas 
mientras los infieles se ríen y nos insultan y nuestra religión se lamenta y llora”. 
1250 “Si hubieseis visto eso, musulmanes, se habrían todo de pena vuestros pechos, y destrozado vuestros 
corazones; habríais encontrado dulce el sabor de la muerte en lugar de esas desgracias; vuestras espadas 
habrían abandonado la vaina, vuestros ojos habrían apartado el sueño, para esforzarse en ayudar a los 
siervos del Clemente, a los que saben el Corán, a las débiles mujeres y a los niños, y vengarse de los que 
sirven al tirano y llevan la cruz”. 
1251 “Dios llama a los musulmanes a la guerra santa en varias aleyas del Libro (wa qad nadaba Allāh 
muslimī ‘ibādi-hi ilà al-ŷihād fī gayr mā āya min al-kitāb), exhortaciones que se repiten con frecuencia, 
estimulando a acudir, y amenazando si no se atiende, y ha prometido a los que obedecen una abundante 
recompensa, y a quienes no lo hacen un doloroso castigo; los pasajes sobre el mérito de la guerra santa y 
la recompensa del Señor de los hombres son demasiado conocidos para mencionarlos, demasiado 
abundantes para enumerarlos (al-riwāya ‘anhu ‘alay-hi al-salām fī faḍl al-ŷihād wa mā yuŷāzī fī-hi rabb 
al-‘ibād ašhar min an taḏkara wa akṯar min an taḥṣara). Responded a quien nos llama, acudid a quien 
nos convoca, antes de que se resquebrajen nuestras filas como se quiebra el cristal, pues entonces no será 
de provecho el tratamiento”. 
1252 “Si no fuera por tantas faltas, no soplaría sobre nosotros su vendaval. Si hubiésemos estado en 
armonía y nuestros pueblos de acuerdo, si estuviésemos unidos como lo están las extremidades al cuerpo 
y los dedos a la mano, no habrían errado nuestras flechas, ni se habría ocultado nuestra estrella, humillado 
nuestro partido, embotado el filo de nuestras armas, aterrado a nuestra comunidad, enturbiado nuestras 
aguadas, y los venceríamos para siempre”. 
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habitual entre los ulemas, parece que aquí el autor se refiere directamente a la necesidad 
de que los andalusíes se unan bajo un solo mando para reconquistar Barbastro, algo que 
finalmente ocurriría gracias al liderazgo de al-Muqtadir. 
La risāla termina con una interesante perspectiva sobre lo que había supuesto la 
pérdida de Barbastro en la conciencia de los andalusíes y la urgencia que existía por 
recuperar la ciudad: “si nos arrebatan las regiones extremas, no es imposible que ocurra 
los mismo con el centro”. Es decir, si no hay una movilización para la guerra santa, la 
caída de Barbastro y de las fronteras será solo el principio de la desaparición total de al-
Andalus.1253 Por tanto, “ha llegado el momento de que los ciegos miren, los perezosos 
actúen, despierten los dormidos y sean valientes los cobardes”. 
Esta exhortación al ŷihād compuesta, básicamente, de una dramática descripción 
de la difícil situación del islam en al-Andalus, de una acusación de inacción a la 
comunidad islámica andalusí, y de un llamamiento a la guerra santa y a la unidad frente 
al enemigo infiel, poco tiene que ver con los ejemplos analizados en el periodo califal, 
un tiempo de triunfo, donde las convocatorias de ŷihād se centraban más en la 
concentración de tropas –por ejemplo, voluntarios– y en la idea de propagación del 
islam. En este sentido, el espíritu del texto de Ibn ‘Abd al-Barr se parece más a la 
llamada de auxilio a la guarnición de Gormaz proclamada en el entierro de al-Ḥaḍramī 
en el año 975, donde vimos cómo se pedía ayuda para los correligionarios asediados en 
la fortaleza califal.1254  
Asimismo, la epístola sobre Barbastro tiene también mucho en común con las 
exhortaciones a la guerra santa que se redactaron tras la pérdida de Jerusalén a manos de 
los cruzados en el año 1099, otro episodio que estremeció a la comunidad islámica.1255 
Ese sentimiento de derrota y pérdida, unido a la impotencia de ver la escasa respuesta 
que las autoridades musulmanas habían tenido frente a los invasores, se ilustra muy bien 
																																																								
1253 “¡En guardia, en guardia! Es lo primero para protegerse de un volcán cuyas ardientes chispas vuelan 
en todas direcciones, de un diluvio cuya lluvia terrible cae sin descanso –pocas veces se está a salvo de 
ese incendio, o de esta inundación-; despertad antes de que os despierten, combatidlos antes de que 
combatan con vosotros en vuestras casas, pues en nosotros hay una advertencia para quien quiera 
escarmentar en cabeza ajena y una lección para quien reflexione: mirad nuestras fronteras, cómo son 
maltratadas; nuestras regiones, cómo las desgarran; nuestro botín, cómo se lo reparten; nuestros bienes, 
cómo nos los arrancan. Nuestra sangre sigue sin venganza, y nuestras armas embotadas; y nos abandonáis 
y olvidáis en la dificultad, como si no fuésemos parte de vosotros, como si no fuésemos el dique que os 
defiende, la protección que se alza ante vosotros”. 
1254 Véanse pp. 189 y ss. 
1255 Sobre esta cuestión véase, por ejemplo, Albarrán, 2017: 64 y ss., donde se puede encontrar 
bibliografía actualizada sobre el tema. 
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con el caso del poeta al-Abīwardī (m. 1113),1256 quien, al igual que Abū Muḥammad b. 
‘Abd al-Barr, apeló a la metáfora de los que se mantienen dormidos frente al 
desastre.1257 Por su parte, el damasceno ‘Alī ibn Ṭāhir al-Sulamī (m. 1106),1258 en su 
Kitāb al-Ŷihād, el primer tratado sobre la “guerra santa” escrito tras la llegada de los 
ejércitos occidentales, incluyó también un claro llamamiento a la lucha contra los 
cruzados. Al igual que la risāla recogida por Ibn Bassām, la obra tenía una cierta aura 
providencialista: los ataques cristianos eran un castigo divino para que los creyentes 
volviesen al camino correcto. Así, para al-Sulamī el ŷihād menor era inútil si no estaba 
precedido y acompañado del ŷihād mayor, es decir, del esfuerzo personal de cada 
musulmán por el camino de Allāh.1259 Para este autor, además, todo formaba parte de un 
mayor declive religioso y moral de los musulmanes, que había sido resultado de la 
fragmentación del islam –al igual que denunciaba Ibn ‘Abd al-Barr en al-Andalus– y 
había envalentonado a los enemigos de Allāh decidiéndoles a atacar los territorios 
musulmanes. Al-Sulamī, sin embargo, también estaba convencido de la victoria 
islámica final, algo que demuestra a través de una serie de pasajes escatológicos en los 
que menciona un hadiz según el cual los cristianos conquistarían Jerusalén 
temporalmente, pero al final serían derrotados por los ejércitos islámicos, que acabarían 
entrando en Constantinopla. En este sentido, hacía un llamamiento en pro de la unidad 
de los creyentes como algo fundamental para afrontar lucha contra los invasores 
cruzados.1260 Vemos, de nuevo, dos recursos utilizados por el autor de la carta de 
Barbastro: la necesidad de la unidad para obtener la victoria y la lectura escatológica de 
los hechos, interpretación que auguraba el triunfo final del islam. 
Todas estas ideas están presentes también en otro texto que buscaba provocar 
una respuesta de los andalusíes tras la caída de Barbastro: me refiero a la qaṣīda escrita 
por Ibn al-Gassāl (m. 1094), tradicionista y asceta toledano cuya tumba en Granada fue 
																																																								
1256 Dajani-Shakeel, 1976: 96-113. 
1257 “¿Cómo puede el ojo dormir entre los párpados en un momento de desastres, que hubieran despertado 
a cualquier durmiente? / ¡Mientras que vuestros hermanos sirios solo pueden dormir en las espaldas de 
sus cargadores, o en el vientre de los buitres!”. Gabrieli, 1969: 12. 
1258 Sobre este autor véase, por ejemplo, al-Sulamī, 2015: 4 y ss. 
1259 “La interrupción en la realización del ŷihād en combinación con la negligencia de los musulmanes 
hacia las normas establecidas del islam […] ha significado inevitablemente que Dios haya hecho que los 
musulmanes se levanten unos contra otros, haya puesto violenta hostilidad y odio entre ellos, y haya 
incitado a sus enemigos a apoderarse de sus territorios”. Al-Sulamī, 2015: 206. 
1260 Al-Sulamī, 2015: 218. 
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objeto de veneración debido a los milagros que se le atribuyeron en vida.1261 El poema, 
por ejemplo, menciona la cobardía e inacción de los guerreros musulmanes ante el 
ataque cristiano;1262 enfatiza los daños causados a los estratos más indefensos de la 
umma como mujeres, ancianos o niños;1263 hace uso de la imagen de los recién nacidos 
que son apartados de la leche materna, al igual que había hecho Ibn ‘Abd al-Barr con la 
aleya C. 22:2, y de las vírgenes mancilladas;1264 y propone también una lectura 
providencialista de la derrota, culpando de esta a los pecados de los musulmanes.1265 
Asimismo, Ibn al-Gassāl representa la pérdida para el islam que la agresión politeísta 
había causado a través de la humillación y muerte de personas notables,1266 cuestión que 
también aparecía en el texto de Ibn ‘Abd al-Barr1267 y en las narraciones islámicas sobre 
la conquista cruzada de Jerusalén, donde se afirma que en el Ḥaram asesinaron a 70.000 
habitantes o más, entre los que había ulemas, ascetas y gentes piadosas.1268 
 
   Los almorávides y las cartas de guerra santa 
 
En cuanto a los almorávides, desde el principio del movimiento encontramos 
exhortaciones a la guerra santa. Estos primeros llamamientos a la lucha, realizados 
sobre todo por ‘Abd Allāh b. Yāsīn, se caracterizan por otorgar al ŷihād el papel de 
castigo para aquellos musulmanes desviados que no vuelvan a la ortodoxia o para los 
																																																								
1261 Marín, 1992b: 95-102; Pérès, 1990: 104-105; Laliena y Sénac, 2018: 111-112. El poema se encuentra 
en Al-Ḥimyarī, 1938: 40-41. Traducción en Pérès, 1990: 104-105. 
1262 “Los corazones musulmanes estaban aterrorizados y sus mejores defensores se mostraban cobardes 
cuando libraban batalla”. 
1263 “¡Cuántos lugares han saqueado sin mostrar la menor consideración por los niños, los ancianos y las 
doncellas!” 
1264 “¡Cuántos niños de pecho separados por ellos de sus madres gritaban y trataban [de verlas]! / 
¡Cuántas doncellas guardadas en el gineceo fueron sacadas de su morada sin poderse esconder!” 
1265 “Si los musulmanes no hubieran cometido faltas y pecados graves de los cuales ninguno permaneció 
oculto, / Ni un solo caballero cristiano hubiera resultado victorioso contra los musulmanes: son las faltas 
las que han causado todo el mal!” 
1266 “¡Cuántas personas de calidad cayeron entre sus manos, y después de haber gozado de estimación, 
tuvieron que humillarse!” 
1267 “…imames y gentes piadosas y almuédanos; ellos son arrastrados por los infieles como animales 
sacrificados, son llevados al carnicero, se postran humildemente en las mezquitas que son entonces 
quemadas y reducidas a cenizas mientras los infieles se ríen y nos insultan y nuestra religión se lamenta y 
llora”. 
1268 Ibn al-Aṯīr, 2010: I 21-22. Esta tradición discursiva tiene sus orígenes en los historiadores iraquíes 
como Ibn al-Ŷawzī (m. 1201). Chevedden, 2006: 90-136; Hirschler, 2014: 37-76. Véase también 
Hillenbrand, 1997: 130-141; Hillenbrand, 1999: 64 y ss.; Christie, 2014: 18; Cobb, 2014: 100 y ss. 
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paganos que no se conviertan al islam, transformándose el enfrentamiento en una 
ordalía que deja en manos de Dios el triunfo de la verdad: 
 
“Salid con la bendición de Dios y predicad a vuestra gente, atemorizadlos con 
los castigos divinos y convencedlos con sus testimonios; y si se arrepienten y 
vuelven a lo justo y desarraigan sus malos hábitos, dejadlos en paz; pero si 
rehúsan y perduran en el mal camino e insisten en su desobediencia, 
invocaremos a Dios contra ellos y los combatiremos hasta que Él juzgue entre 
ellos y nosotros, ya que es el mejor juez”.1269 
 
 Una vez cruzado el Estrecho, las fuentes arrojan varios ejemplos de anuncio y 
convocatoria de la guerra santa a través del envío de cartas, sobre todo a los reyes de 
taifas. Este método a través de misivas, que ya vimos desarrollado en el periodo califal, 
servía para reunir en un punto convenido a las huestes de diferentes regiones, así como 
también para mostrar públicamente que el emir almorávide personificaba la figura del 
soberano-gāzī y se disponía a defender las fronteras del islam frente a los infieles. Un 
caso paradigmático es el de la petición que Yūsuf b. Tāšufīn hizo desde Sevilla a los 
diferentes gobernantes andalusíes para que congregasen a sus tropas antes de la batalla 
de Zallāqa: “escribió a los demás emires de al-Andalus, convocándolos para la guerra 
santa y llamándolos a reunirse con su ejército”.1270 Otro claro ejemplo es el de la 
expedición de rescate a Aledo: “el emir de los musulmanes escribió a los reyes de al- 
Andalus, invitándoles a ir con él a la guerra santa y citándolos en el castillo de 
Aledo”.1271 Como narra ‘Abd Allāh, en esas cartas les ordenaba prepararse para la 
expedición y emplear hombres y bienes en hacer la guerra santa bajo la batuta 
almorávide, mostrándose así el ŷihād como un medio de consolidación de su poder.1272 
 Afortunadamente hemos conservado alguna de estas misivas, como una escrita 
por el kātib almorávide Ibn Abī al-Jiṣāl (m. 1146) el 25 de marzo del año 1114 desde 
																																																								
1269 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 125, trad. I 239. Véase también, por ejemplo, Ibn Simāk, 1979: ed. 20 y ss, 
trad. 28-30. 
1270 Ibn Simāk, 1979: ed. 53, trad. 67 y ss. Véase también ʿAbd Allāh, 1955: ed. 104, trad. 201; ‘Abd al-
Wāḥid al-Marrākušī, 2005: ed. 94, trad. 104. 
1271 Ibn Simāk, 1979: ed. 68-69, trad. 83. Véase también ʿAbd Allāh, 1955: ed. 108, trad. 206. 
1272 ʿAbd Allāh, 1955: ed. 104 y 108, trad. 201 y 206. 
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Marrakech.1273 Redactada en nombre del emir ‘Alī b. Yūsuf y dirigida a todo el pueblo 
de al-Andalus, la carta informa a la comunidad andalusí de la preparación de una 
campaña de guerra santa para obtener la victoria de la religión del islam (naṣr dīn al-
islām).1274 Dos son los temas que predominan en ella: el primero es el de la preparación 
y movilización de los ejércitos y la logística (istanhaḍnā min al-aŷnād wa al-amdād), es 
decir, una cuestión puramente estratégica y de captación de recursos militares. El 
segundo es la inclusión de una serie de enunciados a modo de exhortación al ŷihād. 
Entre ellos destaca, por ejemplo, la cita de la primera parte de la aleya C. 25:77: “Di: 
¿Qué atención os iba a prestar Mi Señor de no ser por vuestra súplica?”. Este versículo 
cierra un capítulo coránico que se centra en certificar la profecía de Muḥammad así 
como en explicar la manera de alcanzar el Paraíso. Y precisamente a esas cuestiones se 
refiere la frase que inmediatamente después de la aleya pone Ibn Abī al-Jiṣāl en boca de 
‘Alī b. Yūsuf: “Movilizad la predicación y abrid las puertas del cielo (Inna istinfār al-
du‘ā’ wa istiftāḥ abwāb al-samā’)”. Es decir, la expedición tenía por objeto llamar al 
islam y, de ese modo, obtener la salvación.  
 Parece, por tanto, que lo habitual es que estas cartas que anunciaban la 
realización de una campaña contra los enemigos del islam fuesen acompañadas de 
exhortaciones al ŷihād y a sus méritos. En este sentido, después de recibir la misiva en 
la que Yūsuf b. Tāšufīn ordenaba al zirí ‘Abd Allāh reunir a sus tropas para la batalla de 
Zallāqa, el rey de Granada dice que se sintió “ansioso por iniciar la guerra santa, 
poniendo en ello el mayor empeño, y decididos a morir”.1275 Estos alegatos sobre el 
combate contra el infiel y sus beneficios religiosos se realizaban también en primera 
persona, una vez reunidas las huestes. En la misma expedición de Zallāqa, por ejemplo, 
Yūsuf presentó a sus tropas a un predicador que les recordó a Dios e hizo que mostrasen 
un gran afán por la guerra santa y una buena predisposición al martirio.1276 
 
																																																								
1273 Editada en Makki, 1959-1960: 109-198 (carta nº 2). Sobre la cancillería almorávide véase al-Zabāj, 
1991: passim (esp. 188 y ss. para las cartas relativas a la guerra santa); Lagardère, 1998: 245 y ss.; El 
Aallaoui, 2007: passim. Sobre Ibn Abī al-Jiṣāl véase Lagardère, 1998: 272 y ss. 
1274 Probablemente sea la campaña de Barcelona y Martorell, donde los caídes almorávides sufrieron una 
derrota que terminó con una parte de sus huestes –según narra Ibn Abī Zar‘– luchando hasta conseguir el 
martirio. Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 160-161, trad. I 311-313. Véase Lagardère, 1998: 35 y ss. 
1275 ʿAbd Allāh, 1955: ed. 104, trad. 201. No obstante, es posible que esta frase no sea más que un recurso 
discursivo con el que mostrarse como un buen muŷāhid. 
1276 ‘Abd al-Wāḥid al-Marrākušī, 2005: ed. 94, trad. 104. 
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   La invitación al islam: el reto de Alfonso VI 
 
 A diferencia del segundo capítulo, en el periodo aquí estudiado sí aparece uno de 
los elementos que desde más temprano se ritualizaron en torno a la guerra santa: la 
invitación al enemigo a convertirse al islam. Esta aparece indirectamente relacionada a 
un presunto reto que Alfonso VI habría lanzado a Yūsuf b. Tāšufīn.  
En una de las cartas supuestamente intercambiadas entre el rey castellano y el 
emir almorávide e incluidas en la obra de Ibn Simāk, aparece un mensaje en el que el 
rey cristiano, tras haber decidido conquistar todo al-Andalus, reta a Yūsuf b. 
Tāšufīn.1277 El soberano castellano se presenta como el “emir de las dos religiones”.1278 
Igualmente, dice que es evidente que él es el emir de los cristianos y Yūsuf el de los 
musulmanes, situándole por encima de los reyes de taifas, a quienes denomina como sus 
caudillos (del almorávide). Estos –prosigue Alfonso– son los culpables, debido a su 
negligencia y al abandono de sus obligaciones, de la situación actual de al-Andalus, y 
de la humillación y destrucción que en este territorio causan los cristianos. Asimismo, le 
dice que no tiene excusa para negarles el socorro, añadiendo que sabe que creen que 
Allāh les ha obligado “a cada uno de vosotros a luchar contra diez de los nuestros 
(faraḍa ‘alā kull wāḥid min-kum qitāl ‘ašara min-nā) y que vuestros muertos van al 
Paraíso y los nuestros al fuego”. Termina Alfonso VI el reto solicitando del emir 
almorávide, si es que este no quiere cruzar el Estrecho, las naves necesarias para que sea 
él quien vaya al encuentro del musulmán a la otra orilla. Además, certifica que quien 
salga ganador del duelo se hará con todas las riquezas y dominios. La respuesta de 
Yūsuf b. Tāšufīn no se hacía esperar, aceptando el desafío con unos versos de al-
Mutanabbī (m. 965): “Nada de escritos, sino las espadas y las lanzas; nada de 
embajadores, sino el ejército numeroso”. 
																																																								
1277 Ibn Simāk, 1979: ed. 42, trad. 57. Véase Huici Miranda, 1956: 37 y ss. 
1278 Aunque no se puede asegurar de forma absoluta, es posible que Alfonso VI sí utilizase el título de 
“emperador de las dos religiones” al dirigirse a autoridades musulmanas, cuestión que estarían recogiendo 
estas misivas (Benaboud y McKay 1979, 97-105). Este nombre, que reflejaría el proyecto expansivo del 
monarca, aunque no aparece en documentos de la cancillería latina del rey, sí aparece en otros privados 
con fórmulas asimilables (Ayala 2013: 499-537). Por ejemplo, en un documento de Sahagún del año 
1098: regnante rex domno Adefonsus in Toleto et imperante christianorum quam et paganorum omnia 
Hispanie regna (Herrero, 1988: nº 1022). Emperador, por tanto, de cristianos y paganos. De todos modos, 
en esta carta al-Mu‘tamid menciona el título tan solo para atacar al rey castellano, recordándole que eran 




Este texto también lo recoge Šihāb al-Dīn b. Sulaymān al-Ḥalabī (m. 1324), 
miembro de la administración mameluca, en su obra sobre el arte epistolar Kitāb ḥusn 
al-tawassul ilà ṣinā‘at al-tarassul.1279 La misiva es muy similar excepto por una serie 
de detalles. Esta segunda versión llama a Yūsuf “emir de la religión ḥanīfí”, en vez de 
emir de los musulmanes; tras mencionar Alfonso que sabe que creen que Dios les ha 
ordenado luchar a cada musulmán con diez enemigos, dice que en su estado de 
debilidad cada cristiano es como diez de los soldados islámicos; y, por último, el rey 
castellano le habría dado al líder almorávide la oportunidad, en caso de que no aceptase 
el reto, de llegar a un acuerdo a cambio de que le enviase rehenes y esclavos. Asimismo, 
según al-Ḥalabī la respuesta de Yūsuf habría sido la cita de la siguiente aleya coránica: 
“¡Regresa a los tuyos! Hemos de marchar contra ellos con tropas a las que no podrán 
contener y hemos de expulsarles de su ciudad, abatidos y humillados (C. 27: 37)”. Ibn 
al-Kardabūs menciona también el reto de Alfonso VI al emir almorávide, aunque de 
forma muy escueta: “Estos príncipes me amenazan con tu pasaje, yo, mientras, he 
asignado mil meticales de albricias a quien me alegre con la buena nueva de eso. O bien 
tú cruzas hacia mí, o bien yo cruzo hacia ti”. Yūsuf b. Tāšufīn habría contestado con los 
versos de al-Mutanabbī, al igual que en la versión de Ibn Simāk.1280 
Resulta evidente que este texto –al igual que el resto de cartas que aparecen en 
Ibn Simāk–1281 es una creación del círculo del emir norteafricano ya que no hace sino 
ahondar en sus argumentos legitimadores: lo presenta como “emir de los musulmanes” 
y le posiciona por encima de los reyes de taifas, que no son más que sus caudillos y que, 
además, son culpables de la situación trágica de al-Andalus. Por otro lado, si Yūsuf sale 
victorioso en la contienda contra el castellano, este le asegura que tendrá vía libre para 
hacerse con todos los dominios.1282 Directamente relacionado con la cuestión de la 
creación y legitimación de la autoridad almorávide está la adopción de los títulos de 
amīr al-muslimīn y de nāṣir al-dīn, que aparecen tanto en las cartas supuestamente 
enviadas a Yūsuf b. Tāšufīn por al-Mu‘tamid y su secretario Abū Bakr b. al-Ŷadd,1283 y, 
el primero de ellos, en el desafío de Alfonso VI al líder bereber.1284 El hecho de que 
estos títulos aparezcan en la petición de Abū Muḥammad b. al-‘Arabī a al-Gazālī para la 
																																																								
1279 Al-Ḥalabī, 1880: 4. 
1280 Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 91-92, trad. 111-112. 
1281 Véase Albarrán, 2019: 40-61. 
1282 Ibn Simāk, 1979: ed. 42-43, trad. 57-58. 
1283 Ibn Simāk, 1979: ed. 45-46, trad. 60-61. 
1284 Ibn Simāk, 1979: ed. 42, trad. 57. 
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emisión de la fetua a favor de Yūsuf b. Tāšufīn en al-Andalus significa que en ese 
momento, a finales del siglo XI, estaban ya en circulación como parte de la estrategia de 
legitimación. En cambio, no se sabe con seguridad cuándo comenzó el emir almorávide 
a utilizarlos. Según Ibn Abī Zar‘, fue tras la batalla de Zallāqa cuando se sintió 
legitimado para tomar el título de amīr al-muslimīn, “emir de los musulmanes”, 
denominación con la que se subordinaba al califa abasí como su representante en el 
Occidente islámico.1285 Sin embargo, como hemos visto, Ibn ʿIḏārī sitúa la adopción del 
nuevo título antes, concretamente tras la toma de Meknes a mediados de la década de 
1070.1286 Aunque parece más plausible que fuese tras la victoria en tierras pacenses, 
triunfo en el que adquirió grandes dosis de autoridad frente al resto de poderes islámicos 
de la región y también frente a los enemigos infieles, cuando Yūsuf se sintiese lo 
suficientemente fortalecido como para adoptar el título. A pesar de que esta cuestión 
indicaría de nuevo que el texto de las cartas recogidas por Ibn Simāk fue reelaborado 
siguiendo el discurso legitimador almorávide, no tenemos los suficientes datos como 
para asegurar una u otra postura. 
Este desafío ficticio de Alfonso VI a Yūsuf no estaría sino agrandando aún más 
el prestigio obtenido en el triunfo de Zallāqa, ya que esta batalla sería una evidencia del 
favor divino ante la insolencia del infiel. El califa almohade al-Manṣūr utilizó (y creó) 
la misma estrategia de legitimación al divulgar un supuesta misiva en la que Alfonso 
VIII le habría retado antes de la victoria musulmana de Alarcos y que recoge Ibn al-
Aṯīr.1287 Curiosamente, este reto sigue el mismo esquema que el de Alfonso VI: certifica 
que el almohade es el verdadero emir y que los líderes andalusíes se encuentran en un 
estado de debilidad; afirma que sabe que Dios obliga a los musulmanes a luchar contra 
sus enemigos en una desventaja de diez a uno, y asegura que si al-Manṣūr no quiere 
cruzar el Estrecho para luchar, él lo hará si se le entregan los barcos necesarios. 
Asimismo, el califa unitario habría contestado con la aleya C. 27: 36, el mismo 
versículo con el que, según al-Ḥalabī, Yūsuf b. Tāšufīn habría contestado a Alfonso VI. 
Esto nos lleva a pensar que, a pesar de lo establecido por Benaboud y McKay,1288 la 
																																																								
1285 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 137, trad. I 264. 
1286 Ibn ʿIḏārī, 2009: IV 23. 
1287 Ibn al-Aṯīr, 2010: III 19-21. 
1288 Benaboud y McKay, 1978: 233-238. Gran parte de su argumentación a favor de la veracidad del reto 
de Alfonso VI se basaba en la existencia de la versión de al-Ḥalabī. La otra evidencia que probaba, a ojos 
de Benaboud y McKay, la autenticidad de todas estas misivas, era toda la información correcta que en 
ellas se incluía, algo que difícilmente podría haber incluido un falsificador alejado en el tiempo. 
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versión de al-Ḥalabī es en realidad una copia del reto de Alfonso VIII, atribuido 
erróneamente a Alfonso VI por el autor oriental. El hecho de que el sirio utilice la 
expresión “emir de la fe hanīfí (amīr al-milla al-ḥanīfiyya)” para referirse a Yūsuf, igual 
que hacen Ibn al-Aṯīr e Ibn Abī Zar‘ en su versión sobre el desafío previo a Alarcos,1289 
confirma esta idea. Asimismo, la utilización del término ḥanīf encaja más en el proyecto 
ideológico almohade de recuperación de la fe original, de restauración de la verdadera 
religión, que veremos en un próximo capítulo.1290 
Por otro lado, la cuestión presuntamente enunciada por Alfonso VI de que Dios 
había ordenado a los musulmanes la lucha de cada uno de ellos contra diez infieles es 
un buen ejemplo de este mecanismo de legitimación que incrementa el prestigio y la 
importancia de la batalla a través del reto del rey cristiano. Al igual que es habitual en la 
cronística, tanto islámica como cristiana, a exagerar el número de enemigos derrotados 
en una batalla, este recurso desempeña la misma función: elevar el estatus e importancia 
de la victoria señalando que el ejército infiel estaba en aplastante superioridad numérica. 
El rey cristiano estaría haciendo referencia al versículo coránico C. 8: 65,1291 según el 
cual veinte musulmanes podrían vencer a doscientos politeístas, y cien a mil. Sin 
embargo, todas las escuelas jurídicas, a excepción de la ẓāhirí,1292 creían que el 
siguiente versículo, el C. 8: 66,1293 abrogaba el anterior y establecía la relación en dos 
contra uno. Los almorávides, fieles defensores de la doctrina malikí, seguirían pues esta 
última interpretación.1294 Sin embargo, al estar la cuestión puesta en boca de Alfonso VI 
y no de ellos mismos, se podían permitir la licencia de hacer referencia al primero de los 
versículos, el C. 8: 65, donde no solo eran capaces de derrotar al infiel en una 
proporción de diez a uno, sino que además no eran tachados de débiles como en la aleya 
																																																																																																																																																																		
Evidentemente, estaban suponiendo que, de ser falsas, las cartas se habrían creado en época de Ibn Simāk. 
Sin embargo, proponiendo que la reelaboración interesada de los documentos se haya realizado en 
ambiente almorávide, es decir, en el contexto mismo en el que se desarrollaron las noticias de las 
epístolas, la inclusión de numerosa información veraz deja de ser algo extraño. 
1289 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 220-221, trad. II 432-433. 
1290 Sobre esta cuestión véase Fierro, 2001: 107-124; Fierro, 2005b: 895-935; Albarrán, 2017b: 279-306. 
1291 “¡Profeta! ¡Anima a los creyentes al combate! Si hay entre vosotros veinte hombres tenaces, vencerán 
a doscientos. Y si cien, vencerán a mil infieles, pues estos son gente que no comprende”. 
1292 O al menos de Ibn Ḥazm, su máximo exponente. Analizamos esta cuestión en un epígrafe del 
próximo capítulo. 
1293 “Ahora, Dios os ha aliviado. Sabe que sois débiles. Si hay entre vosotros cien hombres tenaces, 
vencerán a doscientos. Y si mil, vencerán a dos mil, con permiso de Dios. Dios está con los tenaces”. 
1294 Al-Qayrawānī, 1993: 287 y ss. 
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C. 8: 66. De ese modo, la victoria sería heroica y, además, se equipararía a la batalla 
profética de Badr, momento para el cual estaría activa la primera de las aleyas.1295 
Todo este discurso de legitimación de la acción almorávide en al-Andalus se 
completa con otro suceso acaecido justo antes de la batalla de Zallāqa. Tras acampar en 
el lugar donde se produciría la contienda, Yūsuf envió al monarca cristiano una nueva 
misiva en la que, con arreglo a lo prescrito en la sunna, le proponía convertirse al islam, 
pagar la ŷizya o prepararse para la guerra.1296 Este deber era, además, aceptado por la 
escuela malikí, a la que seguían los almorávides.1297 De este modo, la victoria que iba a 
obtener el emir almorávide se hacía “con arreglo a la sunna (‘alà muqtaḍā al-sunna)”, 
como dice Ibn Simāk, y sus acciones quedaban así plenamente legitimadas y 
justificadas.1298 Más aún, Yūsuf habría cumplido así con uno de los requisitos de todo 
buen emir que, pasados los años, al-Ṭurṭūšī le enunciaría en la epístola que le envió para 
consolidar su dominio en al-Andalus: hacer la guerra santa a los enemigos de Dios 
como dictaba la aleya C. 9: 29, es decir, si estos rehusaban a convertirse al islam o a 
pagar el tributo.1299 Como vemos, todas estas misivas encajan perfectamente en el 
discurso que legitimaba la autoridad almorávide sobre el territorio andalusí. La 
respuesta que Alfonso VI dio a la invitación al islam de Ibn Tāšufīn sigue también esta 
línea: “¡Una carta como esta es la que me dirige a mí, cuando yo y mi padre cobramos 
los tributos de la gente de su religión, desde hace ochenta años!”.1300 Es decir, recuerda 
que los almorávides estaban allí para acabar con una situación de injusticia, el pago de 




1295 Al-Qurṭubī, 2005-2013: IV 248-249. 
1296 Ibn Simāk, 1979: ed. 53, trad. 70. Esta cuestión aparece también en la obra de Ibn Jallikān. Sin 
embargo, esta vez sus fuentes son occidentales y no orientales. En concreto dice que está siguiendo el 
relato de la Taḏkira al-‘āqil wa tanbīh al-gāfil de Abū al-Ḥaŷŷāŷ al-Bayyāsī (m. 1255), ulema baezano 
afincado en Túnez. Ibn Jallikān, 1843-1871: IV 453. Véase Aguilar, 1989: 247-264. Sobre al-Bayyāsī 
véase Aguirre Sabada, 2004-2012: 243-247. El propio Ibn Jallikān incluye una biografía sobre él. Ibn 
Jallikān, 1843-1871: IV 580-585. 
1297 “Nosotros (los malikíes) preferimos que no se libre batalla contra el enemigo hasta que no se le invite 
a la religión de Allāh, a no ser que se adelante a atacarnos. Entonces, que se hagan musulmanes o que 
paguen la ŷizya; si no, se les hará la guerra. Se aceptará de ellos la ŷizya si se encuentran en un territorio 
que esté bajo nuestra jurisdicción. Si están lejos de nuestra jurisdicción, no se aceptará de ellos la ŷizya a 
no ser que emigren a nuestro territorio. Si no lo hacen, se les atacará”. Al-Qayrawānī, 1993: 287 y ss. 
1298 Ibn Simāk, 1979: ed. 53, trad. 70. 
1299 Al-Waṯā’iq, 1976: I 210-219. 
1300 Ibn Simāk, 1979: ed. 53, trad. 70. 
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  b- Alardes, banderas y estandartes 
 
 El alarde, como hemos visto en el segundo capítulo, era también un elemento 
importante de la ritualización de la guerra santa llevada a cabo por los soberanos. En el 
periodo taifa no hemos conservado ningún ejemplo de estos desfiles en un contexto de 
ŷihād, debido a la escasez de este tipo de campañas. Dado que los reyes de taifas 
intentaron utilizar las herramientas y códigos de poder del aparato califal,1301 como los 
laqabs, y, como hemos visto, fueron criticados por ello como usurpadores, es posible 
que en episodios como el de Barbastro, o en las salidas de la flota de Muŷāhid de Denia, 
existiese algún tipo de ceremonia militar previa a la partida del ejército y relacionada 
con la ideología de guerra santa. Lamentablemente las fuentes no nos dan ningún detalle 
acerca de ello. En cuanto al caso almorávide, nos encontramos con el mismo problema: 
la ausencia de ejemplos. Es difícil pensar que un movimiento que utilizó tanto el ŷihād 
y la figura del soberano-gāzī para legitimarse no hiciera uso de una herramienta de 
propaganda tan potente como los alardes, pero quizá la visión ascética de la guerra santa 
que, como hemos visto, desarrollaron los almorávides provocó una menor sofisticación 
de la materialidad ritual alrededor de la lucha contra el infiel. Este hecho también pudo 
producirse simplemente por la menor complejidad de su aparato protocolario en 
comparación con el omeya, algo que sin duda tenía que ver con la existencia o no de la 
dignidad califal.  
Sea como fuera, ciertos textos parecen indicar que al menos, y como no podía 
ser de otro modo desde una perspectiva logística, sí se realizaron actos de reunión y 
concentración de las huestes antes de partir hacia las expediciones de guerra santa, 
ceremonias quizá muy poco ritualizadas y que exclusivamente cubrían una necesidad 
estratégica. Ibn ‘Iḏārī, por ejemplo, narra cómo en el año 1117 se reunieron las 
diferentes tropas en Sevilla antes de partir hacia Coimbra para realizar el ŷihād:  
 
“Llegó de Córdoba un grupo de alfaquíes y ulemas y una mezcla de 
combatientes de la guerra santa y jefes a caballo y a pie y se prepararon los 
alfaquíes de Sevilla y sus guerreros de la guerra santa y se completaron los 
																																																								
1301 Guichard y Soravia, 2006: 115 y ss. 
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voluntarios de Granada y sus alistados. Luego marchó el emir de los 
musulmanes con todos los ejércitos desde Sevilla a la campaña de Coimbra”.1302 
 
Todos esos alfaquíes y ulemas, amén de poder ser también combatientes, debían de 
cumplir alguna función ritual en la partida del ejército, en la marcha o antes de la propia 
batalla.  
 Por otro lado, con las banderas y estandartes el diagnóstico es similar. Ya vimos 
cómo estos elementos se convirtieron en protagonistas de la ritualización de la guerra 
santa en el contexto califal omeya, donde los soberanos cordobeses aprovecharon la 
enorme carga simbólica que tenían. Sin embargo, en el periodo taifa las fuentes no nos 
ofrecen datos sobre su uso en contexto de guerra santa.1303 Para el caso almorávide sí 
hemos conservado algunos fragmentos relativos a acciones de ŷihād en los que aparecen 
banderas con cierto detalle. En la expedición llevada a cabo por Tāšufīn b. ‘Alī en el 
mismo lugar donde se había desarrollado la batalla de Zallāqa, Ibn ‘Iḏārī e Ibn Simāk 
nos informan de que el emir, los almorávides y los voluntarios de la guerra santa 
formaban bajo “banderas blancas, enhiestas con versículos del Corán inscritos”. Por su 
parte, los grandes del reino y los valientes de al-Andalus, portaban “banderas rojas con 
versículos pavorosos (hā’ilāt)”. Por último, los beréberes zanāta y los mercenarios 
marchaban bajo “banderas artísticas (muṭayyifa)”.1304  
 Las banderas blancas con inscripciones coránicas recuerdan al estandarte que al-
Nāṣir regaló a Mūsà b. Abī al-‘Āfiya tras la victoria de este en el Magreb en el 934, y 
que era “grande y blanco con inscripciones doradas en anchos letreros por los tres lados 
y dos espadas (sayfān) y dos crecientes (hilālān) pintados en dorado”.1305 Al igual que 
comentábamos para el pendón omeya, los versículos coránicos debían hacer referencia a 
cuestiones relativas a la guerra santa, al martirio, al Paraíso y a la verdad del islam. Al 
estar en el centro de la formación, lugar que ocupaba el emir almorávide, desempeñaban 
un papel de exhortación al combate contra el infiel, recordando a las tropas tanto sus 
obligaciones como las recompensas que les esperaban. Asimismo, eran un elemento 
más de toda la ideología del soberano-gāzī y representaban que era Dios mismo, a 
través de su palabra, quien acaudillaba el ejército. En cuanto al color blanco, no podía 
																																																								
1302 Ibn ‘Iḏārī, 2009: IV 64 y ss., y trad. en Ibn ‘Iḏārī, 1963: 150 y ss. 
1303 Sobre las escasas descripciones de banderas y estandartes de los reinos taifas que se han conservado, 
por ejemplo, en textos poéticos, véase Pérès, 1990: 353-354. 
1304 Ibn ‘Iḏārī, 2009: IV 76, y trad. en Ibn ‘Iḏārī, 1963: 203; Ibn Simāk, 1979: ed. 122, trad. 148. 
1305 MQ-V: ed. 353, trad. 265. 
	
	 314	
hacer referencia al califato omeya ya que los almorávides, como hemos visto, se 
declararon representantes del califato abasí. Lo lógico hubiese sido, entonces, la 
utilización de banderas negras. Por tanto, es posible que su uso haga referencia a la 
insignia blanca que el Profeta entregó a sus tropas en Mu’ta, 1306  o al también 
mencionado color de los ángeles.1307 No obstante, tampoco podemos descartar que los 
almorávides estuvieran aprovechando el capital simbólico que esa tonalidad tendría en 
al-Andalus debido a la memoria del califato omeya.  
 Las reminiscencias proféticas podrían estar también detrás de la elección del 
color rojo para las banderas de los grandes del reino y los andalusíes. Como vimos, 
puede que Muḥammad lo utilizase en alguno de sus elementos bélicos.1308 Además, 
representaba también la ortodoxia frente al amarillo utilizado por los fatimíes.1309 No 
obstante, de estos pendones nos interesa sobre todo el adjetivo con el que se describe a 
las aleyas coránicas que en ellos iban inscritas: pavorosos.1310 Es decir, eran versículos 
que infundían miedo, que causaban espanto. Es posible que se refiera a pasajes 
coránicos en los que se hable del castigo eterno que les espera a los infieles, y que 
estuviesen por tanto destinados a ser leídos por el enemigo cristiano, provocando así el 
temor de estos. Sin embargo, lo más probable es que estos no pudiesen identificar estas 
aleyas ni interpretarlas. Otra opción es que estuviesen dirigidos hacia los propios 
combatientes musulmanes, recordándoles la condena que sufrirían si no cumplían con 
uno de sus deberes como creyentes: el ŷihād y la defensa del islam. En este sentido, el 
hecho de que estas banderas en concreto fuesen portadas por los andalusíes tendría la 
función de asegurar la lealtad de las gentes de al-Andalus al soberano-gāzī almorávide. 
 Sobre las “banderas artísticas” de los zanāta y los mercenarios, poco se puede 
decir. Es posible que se esté haciendo referencia a estandartes con animales dibujados 
como aquellos pendones omeyas que representaban felinos en posiciones amenazantes, 
pero no son más que meras suposiciones. No está de más recordar la importancia 
simbólica de la figura del león en la cultura bereber y norteafricana, por lo que es 
posible que los zanāta utilizasen a este animal a modo de emblema. 
																																																								
1306 Al-Wāqidī, 2011: 372 y ss. 
1307 Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 300.  
1308 Véase p. 163. 
1309 Véanse pp. 163-164. 




 Las insignias aparecen también en el contexto almorávide, al igual que en el 
fatimí y omeya,1311 como signos portadores de la victoria y como indicadores del 
auxilio divino y del éxito del islam. En Zallāqa, las tropas musulmanas se dirigieron 
hacia las huestes cristianas con sus “banderas dichosas y vencedoras”, y cuando los 
politeístas vieron las “enseñas triunfantes desplegadas”, cargaron hacia su derrota.1312 
Asimismo, dice Ibn Simāk que el emir Tāšufīn b. ‘Alī hizo muchas expediciones en al-
Andalus, siendo sus “banderas victoriosas (manṣūra)”.1313 
 
  c- El anuncio de la victoria 
 
 El anuncio de la victoria ejercía también una importante función en la 
ritualización y la visibilidad del monopolio de la violencia sagrada por parte del 
soberano-gāzī. Las expediciones victoriosas solían acabar con el envío de misivas que 
proclamaban el triunfo del islam y del conductor de la guerra santa, justificando así la 
posición de poder de este último. En estas cartas el soberano-gāzī mostraba que había 
cumplido con sus obligaciones de combatir a los enemigos de Dios y de defender al 
islam, y justificaba así su posición y poder.  
Los ejemplos almorávides que hemos conservado son menos elaborados que los 
omeyas, pero aun así tienen varios puntos en común. También comienzan con una 
introducción relativa a la ideología del ŷihād: en este caso suelen hacer referencia a que 
es Dios quien ha otorgado la victoria a los musulmanes.1314 Tras este comienzo, se 
centran en describir el desarrollo de la expedición. Además, al igual que ocurría en el 
califato de Córdoba, ciertos fragmentos nos indican que estas cartas estaban destinadas 
a leerse en las diferentes mezquitas aljamas del territorio, sobre todo en el templo de la 
capital. Es decir, estaban destinadas a mostrar a toda la comunidad de creyentes cómo el 
emir acaudillaba de forma victoriosa los ejércitos islámicos.1315 Por ejemplo, tras 
																																																								
1311 Véanse epígrafes 2.2.B y 2.3.D.b. 
1312 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 150, trad. I 290-291. 
1313 Ibn Simāk, 1979: ed. 130, trad. 155. 
1314 Véase, por ejemplo, la carta nº 21 editada en Makki, 1959-1960: 109-198. Se trata de una epístola 
enviada desde Granada a Marrakech para anunciar una victoria sobre los cristianos en época de ‘Alī b. 
Yūsuf: “Al-fatḥ al-wasīm allaḏī muniḥahu Allāh fī al-kāfirīn (La bella conquista que ha concedido Dios 
sobre los infieles)”.  
1315 Makki, 1959-1960: 109-198 (carta nº 21): “U‘lina bi-qirā’ti-hi fī al-masŷid al-ŷāmi‘ (anúnciala con 
su lectura en la mezquita aljama [de Marrakech])”. 
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Zallāqa, al-Mu‘tamid envió a su hijo una misiva sobre la victoria con el propósito de 
que fuera leída ante el pueblo sevillano en el sermón del viernes.1316  
 
   Las epístolas de Zallāqa y Santarem 
 
Veamos ahora con algo más de detalle tres de esas cartas de anuncio de la 
victoria. La primera es el mensaje enviado por Yūsuf b. Tāšufīn tras la victoria de 
Zallāqa para que fuera leído en los alminbares del Magreb.1317 Conservada de forma 
fragmentaria, comienza alabando a Dios, quien “ha procurado la victoria a la gente de 
su religión que le ha agradado”. Es decir, se desprende la idea de que el triunfo ante 
Alfonso VI es una recompensa divina a los almorávides por ser buenos musulmanes. 
Asimismo, la carta señala que se ofreció al rey cristiano la posibilidad de elegir entre la 
conversión, pagar la ŷizya, o la guerra, obligación de la que ya hemos hablado. Se pasa 
entonces a describir el desarrollo de la batalla, empezando por la traición politeísta al no 
respetar el día que se había pactado para el combate. Los caballeros de la guerra santa 
(fursān al-muŷāhidīn) se lanzaron contra los cristianos con sus “enseñas triunfantes 
desplegadas” y lucharon con la pura intención (niyya ṣādiqa) de la guerra santa, por lo 
que finalmente Dios les otorgó la victoria.1318 Como vemos, los almorávides, y su emir 
Yūsuf, creyentes puros que realizan la guerra santa sin más intención que la de defender 
el islam, son los brazos ejecutores del triunfo de la verdadera religión. 
La segunda epístola es también un anuncio de la victoria en Zallāqa, enviada por 
orden del propio Yūsuf b. Tāšufīn al emir zirí de Mahdiyya, Tamīm b. al-Mu‘izz b. 
Bādīs.1319 Comienza también con una alabanza a Dios y su profeta y recapitulando los 
logros almorávides en materia de guerra santa, todos ellos decididos por Allāh, el mejor 
de los conquistadores: la victoria contra los zanāta rebeldes y tiranos que no aceptaban 
el islam y la destrucción de los bargawāṭa. Pasa entonces a analizar la situación en la 
que se encontraba al-Andalus: cómo los cristianos se habían hecho con los territorios de 
los musulmanes, cómo devastaban sus regiones y cómo obligaban a los soberanos taifas 
a pagar tributo. Afirma entonces que fueron estos mismos quienes pidieron auxilio a los 
almorávides y menciona el presunto reto de Alfonso VI, mucho menos elaborado, eso 
																																																								
1316 Ibn Simāk, 1979: ed. 63, trad. 77. 
1317 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 137, trad. I 265. 
1318 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 150, trad. I 290-291. 
1319 Edición y traducción en García Gómez, Lévi-Provençal y Asín, 1950: 111-156. 
	
	 317	
sí, que en la versión de Ibn Simāk: este habría consistido solo en decir que, si Yūsuf no 
se veía capaz de cruzar el Estrecho, que ofreciese una flota al rey castellano para que 
fuese él quien cruzase a la otra orilla. La carta recoge también la invitación a la 
conversión, al pago de la ŷizya o la guerra que el líder almorávide habría realizado al 
cristiano, alegando incluso que no hacían más que seguir la aleya C. 9: 29, 
recomendación que, recordemos, le haría al-Ṭurṭūšī. Se narra entonces el desenlace de 
la batalla de Zallāqa para terminar describiendo cómo se levantaron altas colinas con las 
cabezas de los enemigos muertos y cómo estos habían sido exterminados y sus deseos y 
esperanzas frenadas, como había certificado Dios en el versículo C. 14: 42.1320 Esta 
aleya hace claramente referencia al Día del Juicio, por lo que la jornada de Zallāqa era, 
de este modo, representada como tal. 
El otro ejemplo que me gustaría comentar es la epístola sobre la toma de 
Santarem, escrita por el visir Abū Muḥammad ‘Abd al-Maŷīd b. ‘Abdūn en el año 
1111.1321 Comienza la carta exponiendo que el visir no es más que un representante del 
verdadero soberano-gāzī, el emir ‘Alī b. Yūsuf, a quien Dios ha puesto al mando de los 
musulmanes como defensor de su religión. Se afirma de nuevo que es la divinidad quien 
ha conquistado la ciudad para los musulmanes debido a la “buena conducta” del emir, y 
es que Allāh “hizo triunfar a su religión sobre todas las religiones, sobre la opinión de 
las cruces y la idea de los ídolos”. Dios, a través del emir que acaudilla sus ejércitos, 
hace que el islam triunfe sobre la infidelidad. Asimismo, ha hecho que al-Andalus 
vuelva a estar unido bajo la batuta almorávide y ha frenado el avance politeísta.1322 
Continúa la misiva alabando la importancia del castillo de Santarem, “uno de los más 
fortificados de los politeístas y de sus más sólidos baluartes contra los musulmanes”, 
para incrementar así el valor de una conquista posibilitada por el hecho de haber 
imitado el esfuerzo del soberano-gāzī, hasta dirigir las almas de los infieles al 
infierno.1323 Finalmente, y tras implorar a Dios que ayudase a las fuerzas que están 
“consagradas a la guarda de la religión”, los cristianos rindieron la plaza.  
																																																								
1320 “Y no contéis on que Allāh está descuidado de lo que hacen los injustos. Simplemente los aplaza 
hasta un día en el que las miradas se quedarán fijas”. 
1321 ‘Abd al-Wāḥid al-Marrākušī, 2005: ed. 116-118, trad. 120-122. 
1322 “…ha realizado en esta Península la unión del islam, después de su rotura y dispersión y ha cortado la 
maraña de los politeístas, después de estar formada y crecida…” 
1323 “El castillo de Santarem era uno de los más fortificados de los politeístas y de sus más sólidos 
baluartes contra los musulmanes y no cesamos con tu esfuerzo, que hemos imitado , y con tu dirección, 
con la que nos hemos contentado, de romper su poder y de cortar sus raíces y de proporcionarle un 




   Cabezas cortadas 
 
Al igual que en el caso del periodo califal,1324 el anuncio de la victoria se 
acompañaba en ocasiones con las cabezas cortadas de los infieles, un elemento 
simbólico que representaba la derrota de los enemigos de Dios a manos del soberano-
gāzī. El mejor ejemplo del periodo lo encontramos, de nuevo, en la batalla de Zallāqa:  
 
“Mandó el emir de los musulmanes Yūsuf cortar las cabezas de los cristianos 
muertos, y se reunieron en su presencia como montes de ellas; se enviaron a 
Sevilla diez mil y otras tantas a Córdoba, Valencia, Zaragoza y Murcia; se 
enviaron también al Magrib cuatro mil para repartirlas por las ciudades, a fin de 
que todos las viesen y diesen gracias a Dios por tan gran merced”.1325 
 
Así, en todos los lugares del territorio controlado por los almorávides pudieron los 
musulmanes hacerse eco de la victoria de los ejércitos de Dios a través del símbolo de la 
humillación de la infidelidad. El elevado número de cabezas, a todas luces exagerado, 
no es más que un elemento discursivo que sirve para exponer la importancia del triunfo 
así como para medir el poder del gobernante y el favor que gozaba de Dios. Más aún, 
este recurso se lleva a su máximo exponente cuando se afirma que, en el campo de 
batalla, se amontonaron las cabezas cortadas hasta hacer alminares –o colinas, como 
hemos visto en la carta al emir de Mahdiyya– desde los que los almuédanos predicaron 
iluminando toda la tierra de luz.1326 Es decir, se combinaban así dos símbolos de la 
victoria del islam: las cabezas de los infieles, y los alminares. Desde estas torres se 
llamaba a la oración, se proclamaba la unicidad de Dios y la profecía de 
Muḥammad.1327 Eran un emblema de la gloria y la expansión del islam, en este caso a 
																																																																																																																																																																		
una vez tras otra a sus más bravos guerreros y de hundirnos en los abismos de su guerra y en los mares de 
sus espadas hasta extender sus cuerpos y coger sus almas y dirigir sus cabezas a las lanzas y a sus puntas 
y sus almas al infierno…” 
1324 Véase epígrafe 2.3.D.c. 
1325 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 149, trad. I 288. 
1326 Ibn Simāk, 1979: ed. 63 y 65, trad. 77 y 79. Ibn Jallikān afirma que esta iniciativa habría sido idea de 
al-Mu‘tamid. Ibn Jallikān, 1843-1871: 456. 
1327 Bloom, 2013: passim. La construcción de alminares con cabezas de infieles vencidos también se 
atribuye a Zenkī, otro líder musulmán que utilizó ampliamente el ŷihād y la figura del soberano-gāzī 
como medio de legitimación. Véase Albarrán, 2017: 92. 
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través de la guerra santa. Representaban un faro desde el que la luz de Dios, como dice 
el fragmento, alumbraba el mundo.1328  
 
  d- Tiempo de ŷihād 
 
De nuevo, como en los apartados anteriores, y a diferencia del periodo 
califal,1329 el tiempo para la conducción de la guerra santa no se ritualizó en exceso en el 
periodo taifa-almorávide. De hecho, solo hemos encontrado dos ejemplos donde el 
momento temporal para el ŷihād pudo ser utilizado como parte del lenguaje de la 
ideología del soberano-gāzī. El primero de ellos es, una vez más, la batalla de Zallāqa. 
Esta se desarrolló justo en el momento de la oración del viernes debido a una traición 
del rey cristiano. Según las fuentes islámicas, Alfonso VI había pactado con Yūsuf b. 
Tāšufīn que el ataque se produciría el lunes, para no coincidir así ni con el día sagrado 
de sus enemigos los musulmanes, ni con el de los judíos –dicen las crónicas árabes que 
el motivo es que tenía judíos entre sus tropas–, ni con el de los cristianos. Pero el rey 
infiel incumplió su palabra y comenzó la batalla el viernes.1330 Utilizase Alfonso VI 
realmente esta argucia como manera de coger por sorpresa a los musulmanes, o –
probablemente– fuese este un simple elemento discursivo puesto en marcha por los 
almorávides para desprestigiar al castellano, el caso es que los textos islámicos 
coinciden en que el episodio se desarrolló en ese momento, el viernes 23 de octubre del 
año 1086.1331 En este caso, los guerreros musulmanes no podrían haber utilizado el 
estado de pureza ritual y espiritual que la oración comunitaria otorgaba,1332 ya que esta 
todavía no se habría celebrado por completo: cuando los cristianos atacaron –dice ‘Abd 
al-Wāḥid al-Marrākušī– los almorávides estaban ya vestidos para la oración y 
realizando la primera ra‘ka, inflexión.1333 En su lugar, la batalla habría servido de 
preámbulo y sustituto glorioso a dicho ritual en una especie de ablución y purificación 
																																																								
1328 De hecho, el término manār, “faro” o “señal el desierto”, una de las formas de denominar a los 
alminares, proviene de la misma raíz que el verbo nāra, brillar, o que el término nūr, luz. 
1329 Véase epígrafe 2.3.D.d. 
1330 Véase, por ejemplo, Ibn Simāk, 1979: ed. 57-58, trad. 71-72; ‘Abd al-Wāḥid al-Marrākušī, 2005: ed. 
94-95, trad. 105-106. 
1331 También lo hace la única fuente cristiana que menciona la fecha, los Anales Castellanos Segundos, 
conocidos ahora como Annales Castellani Recentiores. Martín, 2009: 203-226, esp. 217. 
1332 Al-Turṭūšī autor como hemos visto favorable a la intervención almorávide, en su Sirāŷ al-mulūk 
destaca la importancia de estar en estado de pureza espiritual al entrar en combate. Al-Ṭurṭūšī, 1990: ed. 
678-679, trad. II 311. 
1333 ‘Abd al-Wāḥid al-Marrākušī, 2005: ed. 94, trad. 105. 
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redentora mediante la sangre de los infieles.1334 Recordemos que, tras la contienda, las 
fuentes introducen un nuevo elemento en este sentido: la ya mencionada predicación 
desde alminares construidos con las cabezas de los infieles vencidos, desde donde se 
lanzaron palabras que provocaron el arrepentimiento de los creyentes por sus malas 
acciones, limpiándolos.1335 Dios habría ayudado así a los musulmanes en ese día 
sagrado para el islam. 
El segundo de los ejemplos tiene lugar en el año 1134, cuando el emir Tāšufīn b. 
‘Alī salió con sus tropas de Córdoba y Granada el día de la fiesta del sacrificio para 
hacer frente a un ataque cristiano.1336 Esta festividad, el ‘Īd al-Aḍḥà, conmemora la 
tradición coránica según la cual Abraham tenían la voluntad de sacrificar a su hijo 
Ismael como acto de obediencia de Dios. Finalmente, Allāh intervino y fue un cordero 
el sacrificado.1337 El significado de este día no es otro que la sumisión y lealtad a Dios, 
ya que Abraham estaba dispuesto a ofrecer a su primogénito a Allāh. Realizar el ŷihād 
en esa jornada tan señalada podía interpretarse como un sacrificio a Dios: los 
muŷāhidūn ofrecían sus vidas como muestra de la fidelidad a Allāh. A cambio, serían 
retribuidos por hacer el bien, al igual que lo fue Abraham.1338 Esta idea de la guerra 
santa como sacrificio a Dios ya la vimos planteada en el contexto abasí, cuando Hārūn 
al-Rašīd nombró a su hijo al-Qāsim gobernador de la provincia fronteriza con Bizancio. 
Según al-Ṭabarī, Hārūn dedicó así a su hijo a Dios, convirtiéndole en un sacrificio y en 




1334 Esta interpretación corresponde al concepto veterotestamentario del herem, de la purificación a través 
de la guerra y del aniquilamiento de los enemigos de Dios. Véase Firestone, 2012: esp. primer capítulo. 
La conquista cruzada de Jerusalén del 1099 también se interpretó desde esta perspectiva por los propios 
contemporáneos. 
1335 Ibn Simāk, 1979: ed. 63 y 65, trad. 77 y 79. 
1336 Ibn ‘Iḏārī, 2009: IV 77, y trad. en Ibn ‘Iḏārī, 1963: 205. 
1337 C. 37: 100-112.  
1338 C. 37: 105. Abraham destruyó, además, los ídolos que su padre había levantado (C. 21:51-71), lo que 
le convierte en un magnífico símbolo de la lucha contra la infidelidad. Véase Tottoli, 2002: 23 y ss. Por 
ejemplo, el Kitāb al-ŷihād de al-Sulamī fue leído públicamente en la mezquita de Bayt Lihya, un suburbio 
al este de Damasco. Esta mezquita era el lugar idóneo para llamar a la lucha contra el infiel, ya que, 
además de estar erigida sobre una antigua iglesia, a su vez levantada sobre un templo pagano, era el lugar 
donde, según la tradición, Abraham había destruido los ídolos. Es decir, este emplazamiento representaba 
a la perfección la victoria de la verdadera fe. Al-Sulamī, 2015: 4 y ss.; Ibn Ŷubayr, 2007: 423. 
1339 Véase p. 98. 
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4.3- La guerra santa descentralizada 
 
A- La guerra santa descentralizada y los señores de frontera en el periodo taifa 
¿mayor visibilidad de un fenómeno previo? 
 
 En el segundo capítulo veíamos cómo, junto a la centralización del ŷihād a 
través de su conducción por parte del soberano cordobés, apareció también, 
fundamentalmente en la frontera, un modelo de lucha contra el infiel descentralizado 
que otorgaba a sus protagonistas altas dosis de legitimidad. Linajes como el de los 
tuŷībíes, los Banū Ḏī al-Nūn, los Banū Razīn o los Banū Salīm, competían con el poder 
central omeya a través de la disputa del monopolio de la dirección de la guerra santa del 
que este gozaba. En el pacto entre Córdoba y Zaragoza se evidenciaba que eran dos los 
motivos por los que ‘Abd al-Raḥmān III entregó el control del ṯagr a los Banū Tuŷīb: 
habían heredado su posición de sus antepasados, y se habían erigido en defensoras de la 
frontera.1340 Es decir, se habían constituido redes de poder dinásticas periféricas que 
utilizaban la lucha contra el infiel como argumento de autoridad. Sin embargo, como 
hemos visto, debido al carácter cercano a Córdoba de las fuentes conservadas, es muy 
difícil rastrear este fenómeno a lo largo del siglo X. Lo que cabe preguntarse ahora es si, 
una vez debilitado y desarticulado el poder central a raíz de la fitna, estos señores de 
frontera, que venían haciendo del ŷihād una herramienta de autoridad y legitimidad, 
emergieron como únicos soberanos de sus territorios y si continuaron. Es decir, si ese 
fenómeno que se apuntaba en el segundo capítulo, adquirió, desaparecido el poder 
omeya, una mayor visibilidad, convirtiéndose así en una huella de lo que ocurría en las 
ṯugūr en el periodo califal. 
 Para empezar, desde el comienzo mismo de la fitna diferentes señores de la 
frontera, que contaban con numerosas huestes, comenzaron a desatar sus lazos con 
Córdoba. Por ejemplo, Wāḍiḥ, gobernador de Medinaceli y de toda la frontera media, a 
quien el califa Sulaymān le había encargado que continuase allí realizando la guerra 
santa y defendiendo los límites de al-Andalus, se rebeló y, aliándose con un ejército 
cristiano, en concreto con Ramón Borrell de Barcelona y Ermengol de Urgell,  llegó 
hasta Córdoba en el año 1010.1341 Asimismo, dice Ibn al-Kardabūs que cuando llegó a 
los jefes de las provincias (umarā’) la noticia del comienzo de la fitna se sublevaron 
																																																								
1340 Véase epígrafe 2.4.A. 
1341 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 93, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 88-89; Anónimo, 2012: 78. 
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(ṯāra) en cada una de sus regiones con las tropas que estaban bajo su mando,1342 
cuestión que también señala el Fatḥ al-Andalus. Por su parte, la llamada Crónica 
anónima de los reyes de taifas apunta que “cuando se encendió el fuego de la hedionda 
sedición en al-Andalus […] cada arráez se alzó en un sitio”, situación que ejemplifica 
con el caso del levantamiento de Ibn al-Aṣla‘, de los Banū Razīn, en Šantamariyya 
(Albarracín),1343 a quien describe como uno de los personajes más importantes del ṯagr. 
Se le prestó juramento allí en el año 403 (1012-1013).1344 Otro de los ejemplos es el de 
los afṭasíes, quienes eran los señores de la zona fronteriza del Garb al-Andalus, y allí 
reinaron.1345 
 No obstante, el caso más significativo, por su evidente vinculación al ŷihād, 
como hemos visto en epígrafes anteriores, es el de los Banū Hūd. Ya mencionamos que 
Ibn ‘Iḏārī afirma que Sulaymān b. Muḥammad b. Hūd al-Musta‘īn era uno de los 
grandes líderes militares en la frontera superior, por lo que, cuando se desarticuló el 
poder central andalusí, utilizó su prestigio como jefe del ejército y defensor del ṯagr 
para hacerse con el poder en esos territorios.1346 La fitna evidenciaba así un fenómeno 
que ya venía ocurriendo desde el siglo anterior: la autoridad centrífuga de la que 
gozaban los señores de la frontera, debido al control coercitivo que ejercían y, entre 
otros factores, a su defensa de la misma frente a ataques externos. Ya hemos visto cómo 
su sucesor, Aḥmad b. Sulaymān b. Hūd, al-Muqtadir, prosiguió con esta política de 
obtención de autoridad y legitimidad a través de la lucha contra el infiel, informándonos 
Ibn ‘Iḏārī de que tras apoderarse de Tortosa y sus dependencias, se enfrentó en 
numerosas ocasiones a los cristianos.1347 La recuperación de Barbastro sería el culmen 
de esta idea. De este modo, cuando los almorávides comenzaron a ocupar la península 
Ibérica, los hūdíes pudieron mantener momentáneamente sus posesiones, ya que 
constituían una defensa consolidada frente al enemigo norteño. Al morir Yūsuf b. 
Tāšufīn, narran autores como Ibn ʿIḏārī o Ibn Simāk, dejó una serie de órdenes a su hijo 
y sucesor ‘Alī: una de ellas era la de que mantuviese la paz con los Banū Hūd para que 
pudiesen seguir ejerciendo de salvaguardia ante los infieles.1348 
																																																								
1342 Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 67, trad. 89; Fatḥ al-Andalus, 1994: ed. 115, trad. 102: wa ṯāra kubrā’ al-
Andalus li-l-fasād fī kull makān. 
1343 Sobre la taifa de Albarracín véase Ortega, 2016: passim. 
1344 Crónica anónima, 1991: 57. 
1345 ‘Abd al-Wāḥid al-Marrākušī, 2005: ed. 56, trad. 68. 
1346 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 221, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 185. 
1347 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 224, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 188. 




 B- La contribución “individual” al ŷihād y los voluntarios de la guerra santa 
 
a- La circulación de nociones “individualistas” en torno al ŷihād en los 
siglos XI y XII 
 
 Antes de pasar a analizar el segundo fenómeno relacionado con la existencia de 
una guerra santa descentralizada e incluso periférica, a saber la existencia de 
voluntarios, entre ellos ulemas, veamos brevemente algunas cuestiones que nos pueden 
indicar hasta qué punto existía o no, en época taifa y almorávide, una tendencia de 
contribución “individual” al ŷihād. 
 En el siglo XI, las obras de derecho malikí seguían muy vigentes y continuaban 
enunciando, como hemos visto en el segundo capítulo, una guerra santa de carácter 
colectivo, conducida por el imām. Asimismo, autores de otras escuelas como Ibn 
Ḥazm,1349 pensador ẓāhirí, también se decantaban por un tipo de obligación colectiva:  
 
“El ŷihād es una obligación para los musulmanes. Si hay alguien que ataque a 
los enemigos, que realice expediciones a sus tierras y que proteja las fronteras de 
los musulmanes, entonces el resto está exonerado de dicha obligación. De lo 
contrario, no. Dice Dios: ‘Ligeros o no, salid de incursión y luchad con vuestros 
bienes y personas en el camino de Allāh. Eso es mejor para vosotros si sabéis 
(C. 9: 41)’”.1350 
 
En este caso particular, lo interesante será ver –y se analizará en un epígrafe posterior– 
hasta qué punto Ibn Ḥazm pensaba que había alguien que defendía de los infieles a la 
comunidad andalusí. Pero, aún así, la noción que estaba planteando era la de una guerra 
santa de carácter colectivo. 
 No obstante, al mismo tiempo continuaban circulando obras que, como vimos en 
el segundo capítulo, consideraban que la guerra santa era un deber individual, y que 
incitaban a los creyentes a que tomasen la obligación de la guerra santa por ellos 
mismos, a que se hiciesen voluntarios. Nos referimos a las obras de Abū Isḥāq al-Fazārī 
y de ‘Abd Allāh Ibn al-Mubārak. En ellas el ŷihād era considerado un mérito salvífico, 
																																																								
1349 Sobre la idea de guerra santa en Ibn Ḥazm véase Arnaldez, 1962: 445-459. 
1350 Ibn Ḥazm, 2003: 341. 
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se subrayaba la importancia de la correcta intención a la hora de llevar a cabo la lucha 
contra el infiel, y se vinculaba esta a prácticas ascéticas como el ayuno. Pues bien, tanto 
el Kitāb al-siyar como el Kitāb al-ŷihād se transmitieron en al-Andalus en los periodos 
taifa y almorávide. 1351  La primera de ellas, en concreto, fue transmitida por el 
tradicionista Ibn Bannūš al-Tamīmī (m. 1024),1352 por Ibn al-Ḥaḏḏā’ (m. 1074),1353 y 
por Ibn al-Ṣaffār al-Anṣārī al-Qurṭubī (m. 1138),1354 jurista y tradicionista cordobés que 
fue maestro de autores de obras sobre las primeras batallas del islam como Ibn Ḥubayš, 
del que hablaremos en un próximo capítulo. La de Ibn al-Mubārak, por su parte, fue 
transmitida por Abū al-Qāsim al-Fihrī (m. 1014), quien hizo circular también obras de 
ascetismo como el Kitāb al-‘ubbād wa al-‘awābid de Ibn Waḍḍāḥ,1355 por Ibn ‘Attāb 
(m. 1069), transmisor también de la misma obra de ascetismo1356 y de otras como el 
Kitāb al-zuhd de Abū Bakr b. al-Anbārī, así como de textos sobre los méritos de los 
primeros califas como los Fadā’il Abī Bakr wa ‘Umar wa ‘Uṯmān wa ‘Alī de Ibn Ḥarb –
se ve nuevamente la conexión de intereses por el ŷihād, el ascetismo y la memoria de 
los primeros tiempos del islam–,1357 y por Abū Muḥammad b. ‘Attāb (m. 1126), quien 
heredó los intereses de su antepasado y, además de a Ibn al-Mubārak, transmitió 
también obras sobre los primeros tiempos del islam como el Kitāb al-durar fī ijtiṣār al-
magāzī wa al-siyar de Ibn ‘Abd al-Barr, texto que comentaremos más adelante, las 
magāzī de ‘Abd al-Razzāq y Mūsà b. ‘Uqba, la Sīra de Ibn Hišām y el Kitāb al-ridda 
wa al-futūḥ de Sayf b. ‘Umar.1358 
En el periodo almorávide, donde hemos visto cómo se reactivó la ideología del 
soberano-gāzī y, por tanto, la guerra santa se capitalizó fundamentalmente de forma 
centralizada, encontramos algunas evidencias de que, al mismo tiempo, se pudo también 
potenciar una contribución “individual” al ŷihād. Por ejemplo, el emir ‘Alī b. Yūsuf le 
																																																								
1351 Datos encontrados a través de la base de datos HATA (Historia de los Autores y Transmisores 
Andalusíes) http://kohepocu.cchs.csic.es/hata_kohepocu 
1352 Al-Fazārī, 1987: 70. 
1353 Transmisor también de la Sīra de Ibn Isḥāq, de la de Ibn Hišām y del Kitāb al-magāzī de Mūsà b. 
‘Uqba. Vemos de nuevo, como ya subrayamos en los capítulos anteriores, la combinación del interés por 
obras sobre la vida y batallas del Profeta y por libros sobre la guerra santa. 
1354 Vizcaíno, 2004-2012: 66-68. Transmite también la Sīra de Ibn Isḥāq, la de Ibn Hišām, el Ijtiṣār sīrat 
rasūl Allāh de Yaḥyà b. Yaḥyà y el Kitāb al-magāzī de Mūsà b. ‘Uqba. 
1355 Ibn Waḍḍāḥ, 1988: 39. 
1356 Ibn Waḍḍāḥ, 1988: 39. 
1357 De hecho, transmite también la Sīra de Ibn Isḥāq. 
1358 Fórneas, 1983: 379-396. 
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preguntó a Ibn Rušd al-Ŷadd (m. 1126), 1359  importante alfaquí cercano a los 
almorávides que llegó a ser cadí de Córdoba, que si, en esa época, era para los 
andalusíes y magrebíes preferible la peregrinación o la guerra santa. El jurista contestó 
que, en ese contexto determinado de peligro para la umma, el ŷihād era más 
importante.1360 Esta idea encaja con lo expuesto en su comentario sobre la Mudawwana, 
donde afirmaba que, mientras la peregrinación podía ser pospuesta, la guerra santa, al 
convertirse en un deber individual en periodos de amenaza, era de cumplimiento 
inmediato.1361 Esta noción de la lucha contra el infiel como acción ascética y meritoria, 
comparable a otros actos como la peregrinación –recordemos– aparecía también en la 
obra de Ibn al-Mubārak.1362 Asimismo, el jurista, tradicionista y asceta Abū ‘Alī al-
Ṣadafī (m. 1120), quien fuese cadí de Murcia, predicó en la batalla de Cutanda la guerra 
santa como obligación individual.1363 Según Ibn al-Abbār, tanto él como otros treinta 
voluntarios fuqahā’ murieron en esa gran derrota almorávide frente a las tropas de 
Alfonso el Batallador.1364 Además de numerosas obras de hadiz, es llamativo observar 
que Ibn Sukkara, como también se conocía a al-Ṣadafī, transmitió las magāzī de al-
Wāqidī, el Ta’rīj  de Ibn Abī Jayṯama y obras de ascetismo como el Kitāb al-zuhd de al-
Sarī.1365  
Igualmente, la misiva que redactó, el 25 de marzo del año 1114, el kātib 
almorávide Ibn Abī al-Jiṣāl en nombre del emir ‘Ali b. Yūsuf, y que informaba sobre la 
preparación de una campaña de guerra santa, iba dirigida a toda la comunidad andalusí. 
Es decir, era una carta de exhortación al ŷihād destinada a todos los andalusíes que 
quisiesen hacerse voluntarios y unirse para “movilizar la predicación y abrir las puertas 
del cielo”.1366 En este mismo sentido, en la epístola que al-Ṭurṭūšī envió a Ibn Tāšufīn 
																																																								
1359 Serrano, 2004-2012b: 617-626. 
1360 Ibn Rušd al-Ŷadd, 1987: II 1021-1027. Esta visión también es compartida por algunos sufíes como 
Ibn al-‘Arīf (m. 1141). Véase Fierro, 2018c: 391-403. Ibn Rušd al-Ŷadd defendía que, además, la 
peregrinación había perdido su carácter de obligatoriedad para andalusíes y magrebíes debido a que en su 
contexto estaban incapacitados para realizarla, llegando incluso a entenderse como contraproducente. En 
su análisis sobre esta fetua, Jocelyn Hendrikson pone también de relieve el interés que para los emires 
almorávides podía tener una respuesta de este tipo, ya que prevenía a soldados y élite político-militar de 
abandonar su servicio para realizar la peregrinación. Hendrickson, 2016: 161-238. Este último trabajo 
citado incluye también una traducción al inglés de la fetua. 
1361 Ibn Rušd al-Ŷadd, 1988: I 381-383. Abū Bakr b. al-‘Arabī expone la misma opinión en su comentario 
del Muwaṭṭa’. Ibn al-‘Arabī, 2007: V 13. 
1362 Ibn al-Mubarāk, 1971: 35; Al-Ḏahabī, 1981-1988: VIII 364-365. 
1363 Guichard, 2001: 97 y ss. 
1364 Lagardère, 1998b: 3-16; Puente, 1998: 77-102. Puente, 2004-2012: 231-238. 
1365 Puente, 1999b: 195-200. 
1366 Makki, 1959-1960: 109-198 (carta nº 2). 
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se decía que Dios había preceptuado la guerra santa a todos los musulmanes (faraḍa al-
ŷihād ‘alà kāffat al-muslimīn).1367 Decía también el ulema de Tortosa que Yūsuf tenía la 
obligación de combatir a los infieles en las fronteras del islam que había cerca, pero 
que, al igual que él, también tenían ese deber todos los guerreros y combatientes con 
fuerza y poder. De hecho, muchos de los que estaban en Oriente con al-Ṭurṭūšī 
deseaban, según narra el sabio, convertirse en muŷāhidīn y acompañar como voluntarios 
al emir almorávide en sus campañas. Asimismo, esta carta incluía una serie de 
cuestiones propias de las obras sobre el ŷihād y sus méritos, como las de Ibn al-
Mubārak o al-Fazārī. Por ejemplo, se cita un supuesto hadiz que afirmaba que “el 
combatiente por Dios es semejante al que ayuna firmemente sin descuidar rezos ni 
ayunos, hasta que regresa del combate”. También se hace hincapié en la importancia de 
la niyya, la correcta intención en la lucha contra el infiel, subrayando que Dios ha dado 
garantías al que emprende el ŷihād solo por el hecho de luchar por Él.  
Se puede observar, por tanto, que todas estas ideas propias de una concepción de 
la guerra santa individual circulaban en época almorávide. Todo parece indicar, debido 
a las fechas de estos textos y eventos, que la potenciación de la contribución 
“individual” al ŷihād, mientras se llevaba a cabo también una centralización de la lucha 
contra el infiel a través de la figura del emir-muŷāhid, tuvo lugar en la segunda etapa del 
movimiento almorávide, es decir, una vez que se había ya ocupado al-Andalus. Los 
líderes del imperio norteafricano intentarían así involucrar a los andalusíes en la guerra 
santa y en la defensa de la fe, en un momento en el que los cristianos empujaban cada 
vez más las fronteras del islam. 
 
  b- Los voluntarios del ŷihād 
 
 En cuanto a la presencia de voluntarios de la guerra santa en época taifa, la 
cronística no nos ha dejado apenas huellas. No obstante, a través de otras fuentes sí 
podemos encontrar evidencia de ello. En el al-Muqni‘ fī ‘ilm al-šurūṭ de Aḥmad b. 
Mugīṯ al-Ṭulayṭulī (m. 1067), se recoge un formulario notarial para el establecimiento 
de un legado pío para armas y caballos fī sabīl Allāh, para la guerra santa, así como de 
espadas con las que combatir en el camino de Dios (li-yuqātil bi-hi fī sabīl Allāh).1368 
																																																								
1367 Ed. al-Waṯā’iq, 1976: I 210-219; Trad. Viguera, 1977: 341-374. Cabe recordar que Abū ‘Alī al-Ṣadafī 
conoció a al-Ṭurṭūšī en el año 1088, cuando realizaba su viaje por Oriente. Puente, 1998: 77-102. 
1368 Ibn Mugīṯ, 1994: 325. 
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Como vimos, estos bienes habices solían tener como beneficiarios aquellos voluntarios 
del ŷihād que no podían costearse un equipo. Asimismo, el ulema toledano Aḥmad b. 
Jalaf al-Anṣārī (m. 1029-1030) estableció en ḥubs una parte del producto de su palomar 
con la condición de que con los ingresos se comprasen caballos para combatir a los 
infieles.1369 
Por otro lado, las fuentes están repletas de ejemplos de la participación de 
voluntarios del ŷihād en las huestes almorávides.1370 De hecho, como bien dice Josep 
Suñé, en ningún otro periodo anterior este tipo de tropa había tenido un protagonismo 
tan elevado.1371 El caíd Muḥammad b. al-Ḥaŷŷ, por ejemplo, murió mártir, en la 
expedición hacia tierras catalanas de 1114 a la que se refiere la carta de exhortación a la 
guerra santa de Ibn Abī al-Jiṣāl que hemos comentado, con un grupo de muṭṭawwiʿa.1372 
También, por supuesto, en la batalla de Zallāqa hubo contingentes de voluntarios,1373 y 
en la campaña de Talavera en el año 1109-1110 el emir ‘Alī b. Yūsuf fue marchando 
con su ejército por ciudades como Granada y Córdoba con el objetivo de que se fuesen 
uniendo a la tropa combatientes por la fe.1374 Situación similar ocurrió en el año 1117 al 
lanzar un ataque contra Coimbra, donde, desde Córdoba, se unieron al ejército 
almorávide en Sevilla “un grupo de alfaquíes y ulemas y una mezcla de combatientes de 
la guerra santa”, así como también más muṭṭawwiʿa granadinos.1375 Asimismo, cabe 
recordar que en la segunda batalla de Zallāqa, ganada por Tāšufīn b. ‘Alī en el año 
1134, también participaron contingentes de voluntarios, de los que además se nos 
informa, como vimos, que marchaban bajo banderas blancas con versículos del Corán 
inscritos.1376 Como es lógico, todos estos ejemplos se refieren a expediciones de guerra 
santa centralizada, acciones bélicas que centraban la atención de los cronistas y con las 
que, además, era más fácil para los voluntarios conseguir hacer frente al infiel. 
 
 C- Hombres de religión y guerra 
 
																																																								
1369 Carballeira, 2002: 150 y ss.; García Sanjuán, 2000: 317-330. 
1370 Ibn ‘Iḏārī, por ejemplo, recoge numerosos casos. Ibn ‘Iḏārī, 2009: IV 33, 36, 52, 57, 64, 89. 
1371 Suñé, 2017: 274 y ss. 
1372 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 160-161, trad. I 311-313. 
1373 ‘Abd al-Wāḥid al-Marrākušī, 2005: ed. 94, trad. 104. 
1374 Ibn ‘Iḏārī, 2009: IV 52, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1963: 120-22. 
1375 Ibn ‘Iḏārī, 2009: IV 64, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1963: 150. 
1376 Ibn ‘Iḏārī, 2009: IV 76, y trad. en Ibn ‘Iḏārī, 1963: 203; Ibn Simāk, 1979: ed. 122, trad. 148. 
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 Los hombres de religión, al igual que vimos en el segundo capítulo, también 
participaron en el ŷihād. Mencionábamos cómo en el ataque a Coimbra de 1117 se 
unieron al ejército almorávide un grupo de voluntarios, entre los que había alfaquíes y 
ulemas.1377 Es posible que a esa misma campaña se uniese, ya en territorio del actual 
Portugal, el asceta Bakkār b. Dāwūd al-Marwānī. Su mujer le explicó a Ibn al-Imām, 
quien estaba manteniendo una entrevista con él esos días, que le había dicho:  
 
“Quiero morir mártir en esa algara; estos vecinos míos han decidido salir a 
combatir, y yo, si Dios quiere, me voy con ellos”. Luego se agenció una espada 
y una lanza y partieron juntos. Me dijo: “Mi alma es la que me mata con sus 
pasiones, y ¿no voy a vengarme de ella y matarla?”.1378 
 
Es decir, quería salir a realizar la guerra santa contra el infiel como actividad ascética 
con la que eliminar los mundanos apetitos a los que su alma le condenaba. Es 
interesante observar que Ibn Dāwūd al-Marwānī no se fue solo, sino que acompañó a un 
grupo de sus vecinos que también salían como muŷāhidūn, lo que indica que la 
contribución individual al ŷihād era habitual en un contexto en el que el poder 
almorávide estaba cada vez más amenazado por los cristianos. No está de más recordar 
que al año siguiente, en 1118, los aragoneses conquistaban Zaragoza. Estas eran, 
probablemente, las circunstancias en las que Ibn Rušd al-Ŷadd consideraba la guerra 
santa como un deber individual, más importante que la peregrinación. 
Como ya hiciéramos en el segundo capítulo, vamos a estudiar la contribución de 
los hombres de religión a la lucha contra el infiel a través de un diccionario biográfico, 
fuente que, como hemos comentado, nos permite indagar en la realidad social y la 
ideología de los ulemas. En este capítulo nos centraremos en los resultados obtenidos 
del análisis del Kitāb al-ṣila de Ibn Baškuwāl, obra que continúa la de Ibn al-Faraḍī y 
que recoge información, fundamentalmente, del periodo taifa y almorávide.  
 
  a- De la frontera taifa a las expediciones centralizadas almorávides 
 
																																																								
1377 Ibn ‘Iḏārī, 2009: IV 64, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1963: 150. 
1378 Garulo, 2010: 201-220. Véase también Fierro, 2007b: 37-63. 
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De los hombres de religión vinculados a actividades de guerra santa, como Ibn 
Abī Hilāl, muŷāhid en Toledo,1379 la primera conclusión que podemos extraer es que 
son mucho menos numerosos que en época califal, una cuarta parte 
aproximadamente.1380 Esto puede tener relación con la escasez de acciones de ŷihād 
centralizado en gran parte del abanico temporal estudiado, es decir, en toda la época 
taifa, cuestión por la que los ulemas tendrían menos opciones de luchar contra el infiel a 
no ser que se fuesen, por su cuenta, a la frontera o a zonas de conflicto. Si analizamos la 
información por periodos, alcanzamos la misma conclusión. Tan solo dos de los ulemas 
guerreros del contexto taifa (de un total de diez) participaron en expediciones 
reseñables. Aḥmad b. Muḥammad b. Wasīm (m. 1020), alfaquí toledano, formó parte de 
la gazwa de Makkāda (Maqueda), cerca de Toledo, junto a Muḥammad b. Tammām.1381 
Asimismo, el también toledano Mūsà b. Qāsim b. Jiḍr, fue herido en la expedición 
conocida como gazwa Faḥṣ Madīna en el año 1051-1052.1382  
En cambio, el resto de hombres de religión que participaron en la lucha contra el 
infiel en época taifa parece que frecuentaban la frontera desarrollando sus actividades 
bélicas de forma descentralizada, probablemente instalándose temporalmente en puntos 
fortificados o uniéndose a pequeñas expediciones. Del toledano Ibn Hišām al-Tamīmī, 
por ejemplo, se nos dice que era un jinete valiente (kāna fārisan šaŷā‘an) que fue 
martirizado en el año 1028.1383 Por su parte, el egipcio Aḥmad b. ‘Alī b. Hāšim al-
Maqqarī al-Miṣrī, viajó a al-Andalus, en concreto a la frontera superior, a Zaragoza, 
para ser muŷāhid allí durante varios meses del año 1029. Finalmente volvió a Egipto, 
donde murió en el año 1053.1384 En esa misma región estuvo también el cordobés 
‘Ubayd Allāh b. Muḥammad b. Mālik (m. 1068), quien se instaló en un ḥiṣn de la 
región de Muel donde realizó prácticas ascéticas y fue muŷāhid.1385 
Sin embargo, en época almorávide, periodo en el que, como hemos visto, se 
revitaliza la guerra santa centralizada, el panorama es radicalmente contrario. Todos los 
ulemas guerreros aparecen vinculados a expediciones lanzadas por el poder central. 
																																																								
1379 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 30. 
1380 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 30, 40, 144, 186, 334, 484, 607, 677, 1005, 1054, 1270, 1343, 1420, 1435, 
1439. 
1381 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 40. 
1382 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 1343. 
1383 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 1435. 
1384 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 186. 
1385 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 677. 
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Muḥammad b. Mas‘ūd b. Abī al-Jiṣāl al-Gāfiqī muere martirizado en el año 1126,1386 
por lo que puede que participase en las acciones de respuesta a la cabalgada de Alfonso 
I de Aragón, o en las expediciones de Toledo o Uclés.1387 Igualmente, tanto el cordobés 
y asceta Aḥmad b. Muḥammad b. Mufarraŷ al-Anṣārī, conocido como Ibn Rumayla, 
como el también cordobés al-Faḍl b. Ḥazm, hijo del famoso Ibn Ḥazm, murieron en 
Zallāqa.1388 Asimismo, al-Ṣadafī y el cadí almeriense Muḥammad b. Yaḥyà b. ‘Abd 
Allāh b. Zakariyā, entre otros, fueron martirizados en Cutanda.1389 
	 De todos modos, es curioso ver que, a pesar del descenso de la lucha 
centralizada contra el infiel, tenemos en el periodo taifa más casos de ulemas guerreros 
que en época almorávide (diez frente a cinco).1390 Quizá se deba a un repunte de la 
contribución individual al ŷihād debido a la falta de guerra santa conducida por el poder 
central, así como al empuje del mundo cristiano que amenazaba los territorios 
andalusíes. 
 
  b- Mártires, vejez y hábito de guerra santa en las marcas 
 
 De todos estos ulemas, sabemos a ciencia cierta que participaron militarmente de 
forma activa los que fueron martirizados,1391 como Sa‘īd b. Muḥammad al-Ma‘āfirī al-
Lugawī, quien murió mártir en algún episodio después del año 1009,1392 o el toledano 
‘Abd Allāh b. Aḥmad b. Jalaf al-Ma‘āfirī, quien fue martirizado en el año 1051-
1052,1393 puede que en la misma gazwa conocida como Faḥṣ Madīna donde fue herido 
Mūsà b. Qāsim b. Jiḍr.1394 Por otro lado, algunas de estas biografías nos vuelven a 
presentar una clara idea de continuidad bélica, es decir, de que la contribución a la lucha 
contra el infiel de algunos de esos ulemas no se habría limitado a la participación 
puntual en una expedición. Por ejemplo, del cordobés ‘Ubayd Allāh b. Muḥammad b. 
																																																								
1386 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 1303. 
1387 Ibn ‘Iḏārī, 2009: IV 69-73. 
1388 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 144, 1005. 
1389 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 334, 1270. 
1390 Si incluyésemos los datos aportados por Ibn al-Abbār en su diccionario biográfico, la cuenta se 
equilibraría debido a los ulemas mártires en Cutanda. 
1391 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 144, 334, 484, 607, 1270, 1303, 1435. 
1392 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 484. 
1393 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 607. 
1394 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 1343. 
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Mālik, del que ya hemos hablado, se especifica que fue muŷāhid durante todo el tiempo 
que pasó en el ḥiṣn de la región de Muel.1395 
 En cuanto al hecho que comentábamos en el segundo capítulo de ulemas que 
participasen en la lucha contra el infiel siendo ya ancianos, en esta ocasión tan solo 
podemos constatar el caso del egipcio Aḥmad b. ‘Alī b. Hāšim al-Maqqarī al-Miṣrī, 
quien, como hemos comentado, viajó a al-Andalus en el año 1029 para hacer el ŷihād en 
la región de Zaragoza.1396 Había nacido en el año 979-980, por lo que tenía unos 50 
años cuando decidió realizar ese periplo. Es bastante llamativo que, a esa edad, 
decidiese viajar al otro lado del Mediterráneo para participar en la defensa del islam 
durante varios meses. Parece que estamos ante uno de esos casos de creyentes que no 
querían morir sin haber realizado el ŷihād, entendiéndose así este como una obligación 
que todo buen musulmán debería realizar al menos una vez y como un elemento de 
prestigio. 
 La distribución geográfica de la participación de estos ulemas en la guerra santa 
sigue parámetros similares a los de la época califal, sobre todo a los del último periodo 
de esta. La región de Toledo, la Marca media, continuó siendo uno de los epicentros de 
la actividad de estos hombres de religión y guerra. Varios ahl Ṭulayṭula aparecen como 
muŷāhidūn.1397 Le seguía la zona zaragozana, la frontera superior, donde ya hemos visto 
que llegó, por ejemplo, el egipcio Ibn Hāšim al-Maqqarī. Estas zonas fronterizas fueron, 
sin duda, dos de las regiones más castigadas por los ataques cristianos en época taifa, 
situación que concluiría con la toma de Toledo en el año 1085 y la de Zaragoza en el 
1118.1398 
En definitiva, como ya subrayábamos para el periodo califal, en época taifa y 
almorávide un número considerable de ulemas, de miembros de la élite religiosa e 
intelectual de al-Andalus, continuó participando en actividades bélicas, muchas de ellas 
consideradas como ŷihād, como voluntarios, contribuyendo así a la existencia de una 
guerra santa de tendencia “individual” y que, como su presencia en los diccionarios 




1395 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 677. 
1396 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 186. 
1397 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 40, 584, 607, 1439. Marín, 1992c: 229-271. 
1398 Suñé, 2017: 185 y ss. 
	
	 332	
D- El ribāṭ: ascesis y guerra santa 
 
  a- La práctica del ribāṭ en la frontera 
 
La realización de ribāṭ es otro fenómeno directamente vinculado con la 
participación de voluntarios, entre ellos ulemas, en la guerra santa y la defensa del 
territorio islámico. Parece que esta realidad estaba considerablemente activa en el 
periodo taifa. De hecho, el geógrafo onubense al-Bakrī (m. 1094) caracterizó, a 
mediados del siglo XI, a la península Ibérica como “dār al-ŷihād wa mawṭin ribāṭ”, es 
decir, morada de ŷihād y ribāṭ.1399  
Así, en la Marca media encontramos varios murābiṭūn como Abū al-Muṭarrif 
(m. 1016), quien hacía ribāṭ en Madrid y era discípulo de Ibn Abī Zamanīn, o Hišām b. 
Sulaymān (m. 1029),1400 murābiṭ  en Alamín  y alumno también del autor del Kitāb 
qudwat al-gāzī, obra que –recordemos– incluía un capítulo sobre los méritos de esta 
práctica. Parece que, según una consulta dirigida a los alfaquíes Ibn ‘Attāb (m. 1069) e 
Ibn Qaṭṭān (m. 1068), había tierras constituidas en legados píos en beneficio de este ḥiṣn 
de Alamín, y posiblemente de otros de la región de Toledo.1401 Asimismo, el toledano 
Ibn Maymūn (m. 1010) también hizo ribāṭ en esta fortificación.1402  
Del mismo modo, en la obra de Ibn Baškuwāl aparecen otros personajes 
haciendo ribāṭ a caballo entre el periodo califal y el taifa. El cordobés experto en Corán 
Aḥmad b. Hišām b. Umayya b. Bukayr al-Umawī (m. 1007), por ejemplo, hacía mucho 
ribāṭ en la frontera.1403 Por su parte, Sa‘īd b. Muḥammad b. Sayyid Abīhi b. Mas‘ūd al-
Umawī al-Baladī practicaba también asiduamente ribāṭ y ŷihād en las fronteras (kāna 
kaṯīr al-ribāṭ wa al-ŷihād fī al-ṯugūr).1404 Asimismo, en el ḥiṣn de Walmuš –lo que se 
conoce como el castillo de Olmos, situado al lado de El Viso de San Juan, al norte de la 
actual provincia de Toledo y, por tanto, en plena Marca media– se retiraba a hacer ribāṭ 
en ramadán ‘Abd Allāh b. Sa‘īd b. Abī ‘Awn (m. 1040-1041).1405 
Sin embargo, a pesar de que en su Kitāb al-muḥallà Ibn Ḥazm estipulaba que 
hacer ribāṭ en la frontera era algo meritorio, afirmaba también que hacerlo allí donde no 
																																																								
1399 Al-Bakrī, 1992: II 898. Véase García Sanjuán, 2016: 31-50. 
1400 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 1439. Véase Martínez Salvador, 2004: 49-58. 
1401 Marín, 1998: 79-87; García Sanjuán, 2000: 317-330; Carballeira, 2002: 140 y ss. 
1402 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 37. 
1403 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 20. 
1404 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 475. 
1405 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 597. 
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había ṯagr, aunque hubiese existido en el pasado, era una innovación reprobable.1406 
Teniendo en cuenta que el sabio cordobés escribió esta obra a mediados del siglo XI, y 
que los ejemplos que hemos visto de ribāṭ sí tenían lugar en las ṯugūr, ¿a qué se refería 
Ibn Ḥazm? 
Conocemos la existencia de varios ribāṭ que no estaban situados en las fronteras 
terrestres, sino en lo que podríamos llamar lugares fronterizos marítimos. Uno de ellos 
es el de Arrifana, en el actual municipio de Aljezur, en el Algarve portugués. En este 
ribāṭ, que recuerda al de Guardamar,1407 se han encontrado inscripciones que datan del 
siglo XI, en concreto una estela funeraria de Ibrāhīm b. ‘Abd al-Malik del año 1069.1408 
Igualmente, Abū al-Walīd al-Bāŷī murió en un ribāṭ que se situaba también en la 
costa, en este caso en la almeriense.1409 A pesar de poder haber desempeñado una 
función de vigilancia marítima, es más probable que estos lugares fuesen puntos de 
retiro espiritual y pietista más que de lucha contra el infiel. Por ello, los restos 
arqueológicos que se han conservado en estos yacimientos incluyen numerosos 
oratorios, como se puede observar en los ribāṭ de Arrifana y Guardamar.1410 Ibn Ḥazm 
podría estar, sin duda, criticando estas prácticas de retiro pietista y de ribāṭ alejado de 
las marcas. No obstante, sin excluir esta opción, es plausible también que estuviese 
realizando entre sus correligionarios una exhortación a la defensa de las fronteras de al-
Andalus en un momento en el que estas se veían cada vez más amenazadas por los 
cristianos. 
 
  b- Ascetismo y espiritualidad militar 
 
Muy vinculado, por tanto, a la cuestión del ribāṭ y del ŷihād, está el ascetismo, 
como ya vimos en el segundo capítulo. Las obras orientales de al-Fazārī e Ibn al-
Mubārak, que incluían materiales donde se combina la actividad bélica con prácticas 
piadosas y convertían la guerra santa en un modo de ascetismo,1411  continuaron 
circulando –recordemos– en este periodo. Además, quienes transmitieron estos libros en 
																																																								
1406 Ibn Ḥazm, 2003: 423. 
1407 Véase Azuar, 2004: passim. 
1408 Otra lápida certifica la continuidad de su ocupación hasta al menos 1148. Gomes y Gomes, 2007: 
passim; Barceló, Gomes, y Gomes, 2013: 305-323; Gomes y Gomes, 2014: 5-6. 
1409 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 457. Fierro, 2004-2012b: 233-243. 
1410 Véase figura nº 19 en los Apéndices. 
1411 Véase Melchert, 2015: 49-69; Salem, 2016: 36 y ss.; Sinno, 2017: 32-60. 
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esta época, hicieron lo propio también con textos de ascetismo, como los casos ya 
comentados de Abū al-Qāsim al-Fihrī o Ibn ‘Attāb. 
Asimismo, varios de los ulemas guerreros que aparecen en el diccionario 
biográfico de Ibn Baškuwāl están también relacionados con prácticas ascéticas. ‘Ubayd 
Allāh b. Muḥammad b. Mālik, quien hemos visto cómo fue muŷāhid en un ḥiṣn en 
Muel, realizaba también allí actos de ascetismo.1412 Por su parte, el cordobés Aḥmad b. 
Hišām b. Umayya b. Bukayr al-Umawī, además de hacer ribāṭ y ŷihād en la frontera, 
hizo también numerosas obras de devoción (a‘māl al-barr).1413 Igualmente, el toledano 
Aḥmad b. Muḥammad b. ‘Umar al-Ṣadafī (m. 1058), habitual en las ṯugūr al-muslimīn, 
renunció al mundo.1414 Ibn Mas‘ūd al-Umawī, quien fue también muŷāhid y murābiṭ en 
las fronteras, vestía la lana, un símbolo inequívoco de ascetismo (yalbas al-ṣūf).1415 
Muy significativo es el caso de Hišām b. Muḥammad b. Sulaymān al-Qaysī, murābiṭ en 
Alamín además de asceta, y caracterizado, asimismo, por sus constantes ayunos. Nos 
cuenta Ibn Baškuwāl que, el día de la fiesta de ‘Īd al-Fiṭr, un momento de especial 
pureza para el creyente, rompía el ayuno de ramadán junto a “la gente de la 
fortificación” (ahl al-ḥiṣn) y los que hacían ribāṭ.1416 
 
  c- La espiritualidad militar y el movimiento almorávide 
 
 Ya en época almorávide seguimos encontrando evidencias de que la práctica del 
ribāṭ era habitual en el al-Andalus taifa y de que, además, el propio movimiento bereber 
la potenciaba. Por ejemplo, según el zirí ‘Abd Allāh, Yūsuf b. Tāšufīn habría pedido al 
sevillano al-Mu’tamid que fuese a hacer ribāt contra los infieles.1417 Más allá de la 
veracidad o no del dato, lo que parece claro es que esta posibilidad existía y se llevaba a 
cabo con asiduidad. Asimismo, el emir almorávide –dice ‘Abd al-Wāḥid al-Marrākušī– 
habría pedido permiso al rey ‘abbadí para enviar a unos cuantos de sus mejores 
compañeros a las fronteras de al-Andalus, ya que estaban deseosos de hacer ribāt y 
																																																								
1412 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 677. 
1413 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 20. 
1414 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 121. 
1415 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 475. 
1416 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 1439. 
1417 ‘Abd Allāh, 1955: ed. 168, trad. 289. 
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ŷihād hasta la muerte contra los enemigos en alguno de los castillos próximos a los 
cristianos.1418 
 Desde sus orígenes, los almorávides, como su nombre indica, han estado 
vinculados al ribāt. Como hemos visto, dice Ibn Abī Zar‘ que cuando Ibn Yāsīn se 
estableció entre el pueblo de Yaḥyà b. Ibrāhīm comenzó a “ordenar el bien y prohibir el 
mal” hasta que, según el cronista, viendo que nadie le seguía, decidió irse junto a Yaḥyà 
y un puñado de sus seguidores a un ribāṭ, lo que hizo que se llamasen al-murābiṭūn.1419 
Igualmente, al-Bakrī menciona también que el misionero malikí llamó al ribāṭ a sus 
seguidores.1420  
Sea como fuere, lo cierto es que la combinación de ŷihād con prácticas ascéticas 
aparece reiteradamente vinculada a los almorávides. El propio Ibn Yāsīn es 
caracterizado como tal: “el guerrero de la guerra santa, el almorávide, el temeroso de 
Dios, el asceta, el que ayuna, el que reza”.1421 Lo mismo ocurre, como ya vimos, con 
Yūsuf b. Tāšufīn, quien era, además de perseverante en la guerra santa (muwāẓiban ‘alà 
al-ŷihād), abstinente de las cosas de este mundo (zāhidan fī al-dunyā).1422 En este 
sentido, según Ibn Abī Zar‘ vestía de lana, el ropaje de los ascetas y sufíes, y tan solo 
comía pan de cebada y carne y leche de camello. Asimismo, solía pasar las noches en 
vela, como antes de la batalla de Zallāqa,1423 práctica que Ibn Abī Zamanīn comparaba 
con la realización de la guerra santa.1424 Esta noción de mantenerse la noche despierto 
aparece también en otros gobernantes que fueron representados como perfectos 
conductores de la guerra santa y ascetas. Un ejemplo –brevemente mencionado en el 
segundo capítulo al llevar a cabo ‘Abd al-Raḥmān III esta práctica en la víspera de la 
batalla de Simancas– es el de Nūr al-Dīn, de quien Ibn al-‘Aṯīr decía lo siguiente: 
“Rezaba mucho durante la noche, y tenía algunos exquisitos oratorios privados: unió 
coraje y humildad frente a su Señor, ¡qué excelente es el guerrero en el miḥrāb!”.1425 
Este era un indicador del buen rey a ojos del famoso poeta persa Sa‘dī (m. 1291), que en 
																																																								
1418 …ragabū fī al-ribāṭ bi-l-Andalus wa muŷāhada al-‘aduww wa al-kawn bi-ba‘ḍ al-ḥuṣūn al-muṣāqaba 
li-l-rūm ilà an yamūtū. ‘Abd al-Wāḥid al-Marrākušī, 2005: ed. 98, trad. 109. 
1419 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 124 y ss., trad. I 235-240. Sobre el debate en torno al origen del nombre de los 
almorávides véase la nota nº 1117. 
1420 Messier, 1991: 15-29. 
1421 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 124 y ss., trad. I 235-240. 
1422 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 136 y ss., trad. I 261 y ss. 
1423 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 147, trad. I 284. 
1424 Ibn Abī Zamanīn, 1986-1987: 168 y ss. Un apartado similar se recoge también en la obra de al-Fazārī. 
Al-Fazārī, 1987: 276. 
1425 Ibn al-‘Aṯīr, 2010: II 222. 
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su espejo de príncipes Naṣīḥat al-mulūk, “Consejo para reyes”, obra que recogía ya todo 
el desarrollo de la teoría política islámica de los siglos XI-XIII, señaló que el 
gobernante ideal debía rogar a Dios en la soledad de la noche y dedicarse por el día a 
los asuntos de estado.1426 Nūr al-Dīn –y Yūsuf b. Tāšufīn– era así el perfecto soberano-
gāzī, el “guerrero en el miḥrāb”. 
De este modo, y como ya hemos anotado, los almorávides se apropiaron de una 
idea, la de vincular la guerra santa a prácticas ascéticas, que hasta entonces había 
aparecido, más allá de los tímidos intentos del poder central cordobés, sobre todo en 
contextos de ŷihād descentralizado e individual. Como hemos visto, a Ibn Tāšufīn se le 
describe con imágenes propias de los ulemas guerreros: vestía la lana como Ibn Mas‘ūd 
al-Umawī y renunciaba al mundo como Aḥmad b. Muḥammad b. ‘Umar al-Ṣadafī. 
Gracias a ello, la figura del emir-muŷāhid y la lucha que desempeñaba adquiría 
muchísima potencia y legitimación, atributos necesarios a la hora de hacer frente a la 
amenaza cristiana y de dominar al-Andalus. En este sentido, parece que los almorávides 
estaban siguiendo una estrategia similar a la de Hārūn al-Rašīd en Oriente cuando se 
presentó como ḥāŷŷun y gāzin, peregrino y guerrero, para ganarse el afecto de los ulemas 
de frontera.1427 En el caso almorávide, esta vía legitimadora se completaría con otras 
acciones de acercamiento a los fuqahā’ como la reiteración en la supresión de impuestos 
extracoránicos o la promoción de las élites malikíes.1428 Como ya comentamos, la 
imagen del soberano-gāzī debía de ir un paso más allá tras la fitna y el avance cristiano, 
y la perspectiva ascética abrió esa posibilidad.1429  
Esta cuestión de la importancia de la vinculación entre guerra santa y pietismo 
se ilustra muy bien con una anécdota que narra al-Ṭurṭūšī en su Sirāŷ al-mulūk y que, 
aun referida a un periodo anterior, muestra muy bien la ideología dominante en el 
contexto cercano a los almorávides. Cuenta el de Tortosa que en el transcurso de una 
batalla, un combatiente infiel fue capaz de vencer uno a uno a todos los soldados que 
Almanzor le enviaba, hasta que llegó un habitante de la frontera, totalmente descuidado 
en su aspecto, que iba montado en una yegua tan flaca que se le señalaban todos los 
huesos. Este sujeto, que claramente hace referencia a un asceta, probablemente alguien 
																																																								
1426 Sa‘dī, 2013: 60-61. 
1427 Véase p. 96. 
1428 Véase nota nº 1203. 
1429 La vinculación de ascetismo y ŷihād en la figura del soberano-gāzī se enfatizó mucho también en 
Oriente en los casos de Nūr al-Dīn y Saladino, en un contexto en el que se revitalizó el discurso de guerra 
santa para combatir a los cruzados. Albarrán, 2017: 115 y ss., 160 y ss. 
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que hacía ribāṭ en la frontera, consiguió vencer al cristiano y cortar su cabeza. Es decir, 
el guerrero perfecto y victorioso no era otro que un zāhid.1430 El mismo al-Ṭurṭūšī, en su 
carta a Yūsuf b. Tāšufīn, y, por tanto, en un texto vinculado al poder almorávide, 
subrayaba la relación entre ŷihād y ascetismo con el siguiente hadiz: “el combatiente 
por Dios es semejante al que ayuna firmemente sin descuidar rezos ni ayunos, hasta que 
regresa del combate”.1431 La misma idea se deriva de la respuesta que Ibn Rušd al-Ŷadd 
dio a la consulta del emir ‘Alī b. Yūsuf: la guerra santa era, en ese contexto, un deber 
más importante que la peregrinación.1432 No es de extrañar, por tanto, que gran parte de 
los hombres de religión y guerra de época almorávide estén también relacionados con 
prácticas ascéticas. Por ejemplo, Ibn Rumayla, mártir en Zallāqa, era conocido por ser 
un zāhid,1433 y al-Ṣadafī, muerto en Cutanda, era también un asceta y un transmisor de 
obras de zuhd como la de al-Sarī.1434 
 
4.4- Imágenes e imaginario de la guerra santa 
 
 Como ya hiciéramos en el segundo capítulo, analizaremos en este epígrafe los 
rasgos discursivos y los símbolos fundamentales del lenguaje de la guerra santa. Es 
decir, aquellas imágenes que evidencian la sacralización de la lucha contra el infiel y 
que demuestran que la santificación de esta contienda estaba muy presente en el periodo 
analizado. Nos fijaremos, al igual que en el contexto califal, en tres elementos 
discursivos: los que indican el carácter salvífico de la lucha, los que representan la 
presencia auxiliadora de Dios en la batalla, y los que ilustran la victoria de la fe 
verdadera. 
 
 A- El martirio 
 
  a- El martirio en época taifa 
 
 Como símbolo de la santificación de la guerra por excelencia, el martirio 
representa el carácter meritorio y salvífico de la lucha contra el infiel. Morir guerreando 
																																																								
1430 Al-Ṭurṭūšī, 1930: ed. 686 y ss., trad. II 320 y ss. 
1431 Edición en al-Waṯā’iq, 1976: I 210-219. Traducción en Viguera, 1977: 341-374. 
1432 Ibn Rušd al-Ŷadd, 1987: II 1021-1027; Ibn Rušd al-Ŷadd, 1988: I 381-383 
1433 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 144. 
1434 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 334; Puente, 1999b: 195-200. 
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contra los enemigos de Dios hacía entrar al caído directamente en el Paraíso y, de ese 
modo, el enfrentamiento quedaba sacralizado. Ya hemos visto cómo Ibn Baškuwāl daba 
noticia del martirio de varios de los ulemas que participaron en actividades bélicas 
contra el infiel en el periodo aquí analizado. Por ejemplo, Sa‘īd b. Muḥammad al-
Ma‘āfirī al-Lugawī murió mártir en algún episodio después del año 1009,1435 y ‘Abd 
Allāh b. Aḥmad b. Jalaf al-Ma‘āfirī fue martirizado en el año 1051-1052.1436 
 Asimismo, en la recuperación de Barbastro, la gran expedición de ŷihād de 
época taifa, también se produjeron numerosos martirios. Ibn Ḥayyān habla en concreto 
de 50 musulmanes para los que Dios había predestinado el martirio (kataba Allāh 
šahādatu-hum), a los que describe como los “excelentes en la victoria de la religión” 
(ŷādiyīn fī naṣr al-dīn).1437 Es decir, que eran los mártires los activos más preciados e 
importantes en el triunfo del islam, los creyentes a través de los cuales se había 
derrotado a la infidelidad. Otro ejemplo es el de Aḥmad al-Musta‘īn II, penúltimo rey 
hūdí de Zaragoza, quien murió mártir, junto a muchos de sus soldados, dirigiendo una 
expedición como soberano-gāzī en enero de 1110.1438 
 Lo cierto es que esta noción seguía muy activa en época taifa y constituía uno de 
los elementos retóricos más importantes del discurso de legitimación a través de la 
guerra santa. En el contexto de la fundación de Granada y del reino taifa zirí, narra ‘Abd 
Allāh cómo sus antepasados justificaron su dominio sobre esas tierras. En un alegato 
dirigido a los habitantes de Elvira, los ziríes habrían dicho que habían llegado tan solo 
movidos por el afán del ŷihād y para consagrar sus vidas al servicio de Dios. Asimismo, 
habrían finalizado la alocución afirmando, a través de la aleya C. 22: 58, que quien sea 
muerto alcanzará el Paraíso, así como que el que cayese defendiendo su familia y sus 
bienes será mártir por la fe.1439 
 
  b- El martirio en época almorávide: dinastía de mártires 
 
 En el contexto almorávide, el martirio aparece también como uno de los 
principales recursos de la legitimación del poder a través de la lucha contra el infiel. De 
																																																								
1435 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 484. 
1436 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 607. 
1437 Ibn Bassām, 1979: III/1 190. 
1438 Ibn ʿIḏārī, 2009: IV 53  y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1963: 125-126; Ibn al-Kardabūs, 1971: ed. 117, trad. 
137-138. Véase también Lacarra, 1947: 65-96; Guichard, 2001: 95; Guichard y Soravia, 2006: 152. 
1439 ‘Abd Allāh, 1955: ed. 20-21, trad. 87. 
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hecho, morir haciendo el ŷihād se presenta como uno de los objetivos de la dinastía 
bereber, fin que contagiaba al resto de musulmanes. Dice ‘Abd Allāh que los 
almorávides habían cruzado el Estrecho para asegurarse el Paraíso en la otra vida, y que 
todos en al-Andalus estaban dispuestos a hacer la guerra santa junto al emir sabedores 
de que quien muriese lo haría mártir.1440 En este mismo sentido, como ya vimos, los 
guerreros almorávides son retratados como “soldados de Dios que compran el Paraíso 
con su vida”, como muŷāhidūn que luchan por defender el islam deseando dar sus vidas 
por ello.1441 Este “amor por la muerte” propio de las narraciones de guerra santa, como 
bien ha comentado Shoshan,1442 está también presente en la carta que al-Ṭurṭūšī envió a 
Ibn Tāšufīn. En ella el sabio dice que Dios ha garantizado a todo aquel que luche por Él, 
con la única intención de hacer la guerra santa, su entrada en el Paraíso. Asimismo, cita 
el de Tortosa al Profeta afirmando que hubiese deseado realizar más el ŷihād para morir 
en él, reviviendo y volviendo a ser martirizado. Al-Ṭurṭūšī enunció también, a través de 
las palabras de Muḥammad, las señales de los mártires: “Ninguno resulta herido en el  
ŷihād sin que, cuando venga el día del Juicio, sus heridas vuelvan a ensangrentarse, con 
color de sangre, sí, pero con aroma de almizcle”.1443 
 Más aún, los almorávides aparecen desde su mismo origen vinculados al 
martirio, muriendo como tal todos los líderes fundadores de este movimiento. Es decir, 
parece que el martirio se configuró como un signo de prestigio en la biografía de estos 
primeros emires, como el único final legítimo para esos gobernantes que hacían de la 
guerra santa su principal herramienta discursiva. ‘Abd Allāh b. Yāsīn cayó mártir en 
una batalla frente a los bargawāṭa, y estando herido, antes de morir, recordó a sus 
seguidores que debían continuar combatiendo la infidelidad.1444 Ibn Yāsīn fue enterrado 
en Kurīfla, en la región de Tāmasnā (región que abarca la costa atlántica marroquí desde 
Salé hasta Safi), y sobre su tumba se construyó una mezquita que se convirtió en un 
centro de peregrinación.1445 Tāmasnā era el territorio histórico de los bargawāṭa y, por 
tanto, región de infidelidad. Es posible que el enterramiento de Ibn Yāsīn allí, en el 
transcurso de la conquista de estas localidades a través de la guerra santa, no solo 
marcase un lugar de martirio sino también significase la creación de una frontera 
																																																								
1440 ‘Abd Allāh, 1955: ed. 104, trad. 201. 
1441 Ibn Simāk, 1979: ed. 46 y ss., trad. 61 y ss. 
1442 Shoshan, 2016: 55. 
1443 Edición en al-Waṯā’iq, 1976: I 210-219. Traducción en Viguera, 1977: 341-374. 
1444 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 131, trad. I 252. 
1445 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 132, trad. I 253. 
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sagrada, de un territorio de ŷihād. Sería, así, similar a los casos de Abū Ayyūb al-Anṣārī 
y de Ibn Hilāl al-Qaysī comentados en el segundo capítulo.1446 Al igual que Ibn Yāsīn, 
Abū Bakr Ibn ‘Umar también murió mártir en su expedición por el Sahara con la que 
pretendía islamizar a los habitantes del Sudán. De hecho, narra Ibn Abī Zar‘ cómo la 
muerte en la realización del ŷihād y, por tanto, la entrada al Paraíso, era lo que deseaba 
el almorávide, según le confesó a su mujer antes de partir: “me voy al Sahara a hacer la 
guerra santa, para ver si consigo el martirio y la recompensa eterna”.1447 
 Igualmente, la noción de martirio está muy presente en las exhortaciones bélicas 
del periodo almorávide. En el episodio de Zallāqa, Yūsuf recorrió sus filas montado 
sobre una yegua recordando a sus guerreros que el que recibiese de Dios el martirio, 
alcanzaría el Paraíso.1448 Los soldados mostraron una sincera intención, un afán por la 
guerra santa y una disposición para morir mártires que alegró al emir.1449 Asimismo, en 
1134, en la batalla de Ŷabal al-Qaṣr, los caudillos de Tāšufīn b. ‘Alī aseguraron que 
defenderían la dawla aunque cayesen mártires en el intento.1450 Por otro lado, el 
presunto reto enviado por Alfonso VI a Ibn Tāšufīn antes de Zallāqa confirmaría la idea 
de que los musulmanes caídos luchando contra el infiel iban al Paraíso.1451 Este recurso 
discursivo a través del cual es el enemigo el que ratifica la noción islámica del martirio 
aparece también en las primeras narrativas de futūḥ. Por ejemplo, según Ibn ‘Abd al-
Ḥakam, incluso el patriarca cristiano egipcio sabía que los musulmanes muertos en 
batalla recibirían como recompensa el Paraíso.1452 
 Y, como es de suponer, las fuentes arrojan numerosos casos de martirios en 
contexto almorávide. En la misma batalla de Zallāqa, fueron martirizados más de 
“3000” musulmanes, “que habiendo ya recibido antes otros beneficios de Dios, los 
vieron coronados por este martirio”.1453 De entre ellos había muchos sevillanos a los 
que –narra Ibn Simāk– Dios abrió las puertas del Paraíso llamando a sus almas.1454 Esta 
relación directa que se produce entre Dios y el caído en la batalla es la que hace del 
martirio una de las imágenes más potentes de la sacralización de la guerra. También en 
																																																								
1446 Véanse pp. 197 y ss. 
1447 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 134, trad. I 257. 
1448 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 148, trad. I 286. 
1449 ‘Abd al-Wāḥid al-Marrākušī, 2005: ed. 94, trad. 104. 
1450 Ibn Simāk, 1979: ed. 123, trad. 149. 
1451 Ibn Simāk, 1979: ed. 42-43, trad. 57-58. 
1452 Ibn ‘Abd al-Ḥakam, 2004: 94. 
1453 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 149, trad. I 288. 
1454 Ibn Simāk, 1979: ed. 59 trad. 73. 
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la batalla e Uclés hubo numerosos mártires,1455 así como en la expedición a Martorell y 
Barcelona.1456 Por otro lado, ya vimos en el epígrafe anterior cómo varios ulemas, como 
Muḥammad b. Mas‘ūd b. Abī al-Jiṣāl al-Gāfiqī,1457 Ibn Mufarraŷ al-Anṣārī,1458 al-Faḍl 
b. Ḥazm,1459 al-Ṣadafī,1460 o Muḥammad b. Yaḥyà b. ‘Abd Allāh b. Zakariyā,1461 
murieron participando en expediciones puestas en marcha por el poder almorávide. 
	
	
B- La ayuda divina en la batalla 
 
  a- Victorias, derrotas y providencialismo 
 
La presencia auxiliadora de Dios en la batalla es otro de los símbolos 
inequívocos de la sacralización de la guerra. Fue Dios quien otorgó la victoria a los 
musulmanes, por ejemplo, en la recuperación de Barbastro.1462 En Zallāqa también fue 
Allāh quien procuró el triunfo a almorávides y andalusíes. Dios les auxilió e hizo brillar 
al islam enviando desde el cielo “una protección decidida a sus siervos”. Según Ibn 
Jallikān, Allāh habría hecho descender allí su sakīna para hacer victoriosa a su 
religión.1463 A cambio, nos informa Ibn Abī Zar‘, los guerreros musulmanes repartieron 
limosnas y liberaron esclavos en acción de gracias al Altísimo.1464 Asimismo, fue Dios 
quien conquistó Santarem para el islam, haciendo “triunfar a su religión sobre todas las 
religiones, sobre la opinión de las cruces y la idea de los ídolos”,1465 al igual que en 
Uclés fue Él quien desbarató al enemigo.1466 Recordemos también que en la epístola 
enviada desde Granada a Marrakech para anunciar una victoria sobre los cristianos en 
época de ‘Alī b. Yūsuf se mencionaba que era Dios el que había concedido la victoria 
sobre los infieles: “Al-fatḥ al-wasīm allaḏī muniḥahu Allāh fī al-kāfirīn.1467 
																																																								
1455 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 160, trad. I 311. 
1456 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 160-161, trad. I 311-313. 
1457 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 1303. 
1458 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 144 
1459 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 1005. 
1460 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 334 
1461 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 1270. 
1462 Ibn Bassām, 1979: III/1 179 y ss. 
1463 Ibn Jallikān, 1843-1871: 456. 
1464 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 137, 149-150, trad. I 265, 289-290. 
1465 ‘Abd al-Wāḥid al-Marrākušī, 2005: ed. 116-118, trad. 120-122. 
1466 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 160, trad. I 311. 
1467 Makki, 1959-1960: 109-198 (carta nº 21) 
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Al igual que los triunfos, y debido a la idea islámica de absoluta omnipotencia 
divina, las derrotas eran también explicadas en clave providencialista, a través de una 
intervención de Dios. Ya vimos en la carta de Abū Muḥammad b. ‘Abd al-Barr sobre 
Barbastro cómo la perdida de la ciudad fue un castigo divino consecuencia de los 
pecados de los musulmanes.1468 Asimismo, la caída de Zaragoza en el año 1118 es 
literalmente descrita como un juicio de Dios que fue ejecutado (naffaḏa ḥukm Allāh fī-
hā) a través de un ejército cristiano representado como una plaga de langostas y 
hormigas.1469  
Esta visión providencialista de los hechos y su materialización en el castigo 
divino debemos ponerla en relación con la perspectiva escatológica que transmitía la 
epístola de Ibn ‘Abd al-Barr y que abría un halo de esperanza:1470 tras el juicio de Dios, 
concebido como el de los últimos días, la religión verdadera se alzaría victoriosa. La 
idea en la que Dios concedería finalmente la victoria a los musulmanes aparece también 
en un texto, el Fatḥ al-Andalus, que, aunque de debatida cronología, se cree que bebió 
de fuentes de finales del siglo XI y principios del XII, en concreto del Ṣilat al-mugrib fī 
ajbār al-Andalus wa al-Magrib de Ibn Muzayn (m. después del 1078/1079).1471 Pues 
bien, en esta crónica se dice que en la batalla de Zallāqa, donde fueron aniquilados 
todos los infieles, “Dios salvó a los que se hallaban en la Península, pues esta había 
estado a punto de perecer”. Asimismo, se asegura que “Dios hará por su gracia que 
vuelva a ser territorio fiel mientras se sucedan el día y la noche”.1472  
Este modelo narrativo –además de aparecer, como ya vimos, en otras fuentes 
islámicas como las producidas tras la caída de Jerusalén–1473 está presente también en 
otros contextos de crisis y amenaza por parte de un pueblo infiel en los que se realiza 
una sacralización de la guerra. Un buen ejemplo es el relato de la pérdida de Hispania 
frente a los musulmanes debido a los pecados de los godos y su posterior recuperación 
vaticinada en la llamada Crónica Profética, hilo argumental que cimenta la ideología de 
																																																								
1468 Ibn Bassām, 1979: III/I 173-179. Traducción parcial en Marín, 1992b: 95-102, y Garulo, 1998: 141-
145. Véase también Laliena y Sénac, 2018: 113-114. 
1469 Ibn Abī Zar‘, 1972: ed. 163, trad. I 317-318. 
1470 Véase p. 298. 
1471 Anónimo, 1994: ed. xvii y ss., trad. xix y ss. 
1472 Anónimo, 1994: ed. 120, trad. 108. A pesar de que Mayte Penelas postula que esta última frase podría 
hacer referencia a un momento posterior a la caída de Granada en 1492 en el que se habría producido la 
versión definitiva de este texto, creemos que es más probable, debido a que inmediatamente después el 
texto habla de la consolidación del dominio almorávide, que se estuviese refiriendo a todo el territorio 
perdido a lo largo del siglo XI. Anónimo, 2002: xix. 
1473 Véanse pp. 300 y ss. 
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la “reconquista”.1474 Además, en esta narración la Hispania perdida era una tierra 
gloriosa, al igual que lo era Barbastro en las narraciones de su caída. Recordemos que 
Ibn Ḥayyān describía la ciudad como un lugar donde el islam había florecido en las 
primeras conquistas, que se había mostrado inexpugnable y donde la fe estaba 
arraigada.1475 
 
  b- La búsqueda de la ayuda divina 
 
Igualmente, las fuentes nos transmiten también que los propios musulmanes 
solicitaban a través de sus oraciones el auxilio de Dios en la batalla. Volviendo de 
nuevo a la misiva que al-Ṭurṭūšī envió a Ibn Tāšufīn, el andalusí dice que, al recibir 
noticias de los avances almorávides y de cómo cumplían con el precepto de la guerra 
santa, todos los ulemas, alfaquíes y ascetas que estaban con él pidieron a Dios que le 
diera su apoyo para lograr la victoria. El hecho de que estuviesen en ese momento en el 
Ḥiŷāz, en tierra sagrada, parece que acrecentaba el poder de esas plegarias. De ese 
modo, y como dice el de Tortosa, mientras Yūsuf buscaba el triunfo con tropas en la 
tierra, ellos lo hacían con huestes celestiales.1476 Es muy posible que al-Ṭurṭūšī se 
estuviese refiriendo aquí a una intervención de los ángeles. Recuerda este episodio a los 
ritos y oraciones que en contexto franco realizaba, durante una campaña bélica, el clero 
que quedaba en retaguardia. En una carta del año 785-786 el papa Adriano I (m. 795) 
aseguraba a Carlomagno que rezaría por su “stabilitas victoriae”, al igual que había 
hecho al-Ṭurṭūšī con Yūsuf. Del mismo modo, Nicolás I (m. 867) afirmó en sus escritos 
doctrinales dirigidos a los búlgaros la idea de que es a la oración de los sacerdotes a la 
que corresponde la mayor parte de la victoria.1477 Estas súplicas a Dios por el triunfo de 
los hombres de religión aparecen también, por tanto, como un elemento básico de la 
fenomenología de la guerra santa en diferentes contextos culturales. 
En el mismo sentido que el texto de al-Ṭurṭūšī, se dice lo siguiente en la carta 
compuesta por el secretario almorávide Ibn Abī al-Jiṣāl en 1114 con motivo de la 
preparación de una campaña: 
 
																																																								
1474 Ayala, 2017: 127-142; Bronisch, 2006: 368 y ss. Véase también García Fitz, 2010: passim. 
1475 Ibn Bassām, 1979: III/1 179 y ss. 
1476 Edición en al-Waṯā’iq, 1976: I 210-219. Traducción en Viguera, 1977: 341-374. 
1477 Bronisch, 2006: 247-249. 
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“Nos dirigimos a vosotros (a los andalusíes) aceptando vuestros ruegos y 
súplicas a Dios, de los buenos musulmanes y creyentes rectos que os siguen, con 
el fin de que Dios nos conceda la victoria, el poder y a sus ángeles creyentes 
(yamdunā Allāh bi-l-naṣr wa al-tamkīn wa al-malā’ika al-mu’minīn), y de que 
acabe con todo aquel que quiere terminar con nosotros (wa yaqta‘ bi-kull man 
yurīd al-qata‘ bi-nā)”.1478 
 
Es decir, los musulmanes rezaban a Dios para que concediese el triunfo a los 
almorávides y el auxilio de sus ángeles. Y es que, como ya vimos, si hay un elemento 
discursivo a través del cual la ayuda divina en la batalla se hace presente esa es la 
aparición de ángeles en la contienda para auxiliar al ejército musulmán. Por ejemplo, en 
la supuesta carta que al-Mu‘tamid habría enviado a Yūsuf b. Tāšufīn pidiendo auxilio, 
el rey de la taifa de Sevilla aseguraba, tras pedir al almorávide que viniese en su ayuda a 
realizar la guerra santa, que confiaba en Dios y en sus ángeles, en una posible alusión a 
su intervención en batalla.1479  
 
  c- Sueños y batallas: Alfonso VI y el elefante 
 
 Asimismo, otro símbolo indudable de la intervención de Dios en la guerra y de 
la visión providencialista de esta son los sueños premonitorios en contexto bélico. En el 
caso almorávide tenemos un interesante ejemplo, recogido en el Ḥulal, relacionado con 
la gran victoria de Zallāqa y que debemos situar junto al reto de Alfonso VI analizado 
anteriormente.1480 En este episodio de clara elaboración almorávide, el rey cristiano –
narra Ibn Simāk– vio una noche en sueños que montaba un elefante y que llevaba al 
costado un tambor que tocaba. Despertó entonces sobresaltado y consultó a obispos y 
rabinos, quienes le dijeron que significaba que iba a vencer a Yūsuf b. Tāšufīn en la 
contienda que se avecinaba. Creyendo que estaban en lo falso, Alfonso acudió a un 
sabio alfaquí que le respondió lo siguiente: 
 
																																																								
1478 Makki, 1959-1960: 109-198 (carta nº 2). 
1479 Ibn Simāk, 1979: ed. 46-48 trad. 61-63. 
1480 Véase Huici Miranda, 41 y ss. Según el Fatḥ al-Andalus Ṭāriq b. Ziyād habría tenido también un 
sueño al desembarcar en al-Andalus. En él habría visto al Profeta quien le habría anunciado la posterior 
conquista de al-Andalus. Anónimo, 1994: ed. 17, trad. 10. 
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“Sabed que lo derrotarán los musulmanes con una vergonzosa derrota y que 
saldrá de ella fugitivo con un número pequeño de compañeros. La demostración 
de ello está en el libro de Dios glorioso cuando dice: “No ves lo que hizo tu 
señor con los compañeros del elefante… ¿No cambió su artificio en engaño y 
envió contra ellos una bandada de pájaros, que los apedreaban con piedras de 
arcilla (C. 105: 1-3)?” Con él se refiere el Creador a Abraha, el abisinio. En 
cuanto al tambor, que golpeaba, es la palabra divina: “Si se toca el tambor, será 
entonces un día duro para los infieles, no suave (C. 74: 8-10)”.1481 
 
Es decir, se introduce el elemento providencialista en la victoria de Zallāqa: Dios 
mismo había predicho a través de este sueño –estos son entendidos por la tradición 
islámica como una forma de profecía–1482 la victoria de los almorávides, que además era 
equiparada al “día del Elefante”,1483 enfrentamiento en el que los mequíes derrotaron a 
los cristianos yemeníes gracias a la intervención divina en forma de pájaros que 
arrojaban piedras. El triunfo almorávide, por tanto, había sido previsto por Allāh y se 
iba a producir a través de su auxilio, lo que sacralizaba aún más la contienda. Por otro 
lado, el hecho de que fuera un alfaquí, y no un obispo o un rabino, quien interpretó 
correctamente el sueño, no hacía más que destacar la superioridad del islam frente a las 
otras religiones. Según el tratado de interpretación de sueños de Ibn Qutayba (m. 889), 
se necesitaba tanto honestidad como cuidado para llevar a cabo esta práctica. Asimismo, 
era necesario tener, entre otros conocimientos, una buena sapiencia del Corán y la 
sunna, ya que uno de los métodos de interpretación era la identificación de una parte del 
sueño con un versículo coránico o un hadiz, como sugiere este caso.1484 Tan solo un 
piadoso y sabio musulmán podía, por tanto, encargarse de la exégesis de un sueño. Al 
igual que en el supuesto desafío, los almorávides se apropiaban así nuevamente del 
albedrío de Alfonso VI, esta vez a través de una visión onírica, para construir su propio 
discurso de legitimación.1485  
																																																								
1481 Ibn Simāk, 1952: 67 y ss.; Messier, 1991: 15-29. El relato del sueño aparece recogido también en el 
Nihāya de al-Nuwayrī (m. 1332). Al-Nuwayrī, 1916: ed. 252-254, trad. I 99. 
1482 Sirriyeh, 2018: 60-63; Green, 2003: 287-313; Hermansen, 2001: 73-92.  
1483 Sobre este episodio véase Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 21 y ss. 
1484 Kister, 1974: 67-103. 
1485 Véase Albarrán, 2019: 40-61. 
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 Aunque lo habitual es que los sueños premonitorios los tuviesen creyentes –de 
hecho estas visiones se consideraban una señal de la piedad del soñador–,1486 no es esta 
la primera vez que en la historia del islam un infiel tenía un sueño con el que podía 
predecir su derrota. Antes de la batalla de Badr, ‘Ātika b. ‘Abd al-Muṭṭalib avisó a los 
qurayšíes de que había tenido un sueño que, a su entender, significaba que iban a caer 
derrotados en breve frente a Muḥammad.1487 Pocos días después tendría lugar la victoria 
musulmana más importante de la historia sagrada del islam. Por tanto, al igual que en 
Badr, Dios predijo el triunfo de Yūsuf a través del enemigo. Se creaba así un 
paralelismo entre el emir almorávide y el Profeta que funcionaba como un potente 
discurso legitimador y, supuestamente, era el rey castellano quien lo había vehiculado. 
 Igualmente, el Corán nos muestra otra analogía interesante que se puede extraer 
de este episodio. El sueño de Alfonso VI recuerda al que tuvo el faraón en la historia de 
José. No pudiendo ser interpretado por sus cortesanos, el tirano se vio en la obligación 
de pedir a este profeta, que se encontraba en prisión, que realizase la exégesis de su 
visión onírica.1488 De este modo, el rey castellano desempeñaría el papel del soberano 
egipcio, el mayor ejemplo coránico de rey ilegítimo e infiel. Por su parte, el alfaquí que 
finalmente habría interpretado el sueño de Alfonso VI representaría a José. Más aún, 
este ulema vivía en Toledo, ciudad que ocupa entonces el lugar de la prisión del faraón. 
Es decir, Toledo –y por ende todo el territorio arrebatado a los andalusíes–, tras la 
conquista cristiana, se había convertido en una cárcel para los musulmanes. Y los 
almorávides habían llegado para liberarles.   
 En cuanto al uso del takbīr como grito de guerra, otro elemento discursivo que, 
como vimos en el segundo capítulo, representa muy bien el auxilio divino en la batalla y 
su solicitud, no hemos encontrado ningún caso en el contexto taifa y almorávide. 
Aunque es más que probable que se utilizase, las fuentes no han recogido ningún 
ejemplo. 
	
C- La destrucción de los símbolos del enemigo 
 
Como vimos, el principal objetivo del ŷihād era el sometimiento de la 
infidelidad, la defensa del islam y el triunfo de la fe verdadera. Este fin se ilustra de 
																																																								
1486 Sirriyeh, 2018: 1-4; Green, 2003: 287-313. 
1487 Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 290. 
1488 C. 12: 47-49. Tottoli, 2002: 28 y ss. 
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forma clara a través de la representación de la destrucción de los símbolos religiosos de 
los enemigos de Dios por medio de la guerra santa, otro de los elementos propios de la 
fenomenología de la violencia sacralizada. Tras la victoria en una campaña, era 
necesaria la descontaminación y purificación del territorio a través de la eliminación de 
los emblemas de la infidelidad o su transformación.1489  
En las narraciones de la caída y recuperación de Barbastro se pone de manifiesto 
la impureza a la que fue sometida la ciudad, motivo por el cual posteriormente debía ser 
purificada. En la epístola de Ibn ‘Abd al-Barr se menciona cómo aparecieron las cruces 
y sonaron las campanas, cómo se presentaron los jefes de los “cerdos” y cómo las 
mujeres fueron violadas, los coranes desgarrados y las mezquitas incendiadas. Mientras 
tanto, los musulmanes piadosos eran tratados como animales a punto de ser sacrificados 
y los infieles se reían y los humillaban.1490 Por tanto, tras la reconquista islámica de la 
localidad, dice Ibn Ḥayyān que los soldados musulmanes “limpiaron la ciudad de la 
abominación del politeísmo (gasalū-hā min riŷs al-širk)”.1491 
En el contexto almorávide encontramos uno de los mejores ejemplos en la 
conquista de Talavera del año 1109-1110. Salió ‘Alī b. Yūsuf del Magreb para hacer la 
guerra santa (bi-rasm al-gazw wa al-ŷihād) y, tras sitiar y tomar la ciudad, dice Ibn 
ʿIḏārī que se purificó (ṭahara) la mezquita y se devolvió a la forma musulmana (radda 
‘alà al-hay’a al-muslima), renovándose su espacio sagrado (raŷa‘a bi-hi ḥarāma-hu) e 
implantándose las oraciones (iqāmat al-ṣalawāt). Así, borró Dios de ella la infidelidad 
(maḥā Allāh min-hu al-kufr).1492 Como vemos, la terminología de descontaminación y 
limpieza (ṭahara/maḥā) está muy presente, así como también las acciones relativas a 
reislamizar el lugar. Otro ejemplo interesante de este periodo es el de la expedición del 
emir almorávide de Valencia, Mazdalī, hacia tierras catalanas, episodio que recuerda al 
ataque a Santiago en época de Almanzor. En ella derribó iglesias y arrasó campanarios, 
vistos estos últimos, en contraposición a los alminares, como faros de politeísmo. 
Asimismo, entre el botín que cargó a su regreso había campanas (nawāqis). Estas fueron 
																																																								
1489 El hecho de que la tierra infiel, dār al-ḥarb, fuese un área impura se muestra claramente con la 
ilicitud de llevar coranes a ella, norma que Ibn Ḥazm, al igual que había hecho al-Fazārī, recuerda en su 
Muḥallā. Ibn Ḥazm, 2003: 418. 
1490 Ibn Bassām, 1979: III/I 173-179. Traducción parcial en Marín, 1992b: 95-102, y Garulo, 1998: 141-
145. Véase también Laliena y Sénac, 2018: 113-114. 
1491 Ibn Bassām, 1979: III/1 190. Ibn ʿIḏārī, 2009: III 227-229, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 189-191. 
1492 Ibn ʿIḏārī, 2009: IV 45, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1963: 122-124. 
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reutilizadas como lámparas en la mezquita aljama de Valencia como símbolo de la 










































LA DIMENSIÓN IDEOLÓGICA DE LA GUERRA SANTA Y LA 
MEMORIA DE LAS PRIMERAS BATALLAS DEL ISLAM	
 
“Este listado de nombres da a conocer la verdad sobre la gente de la verdad, la virtud de 
la precedencia en la gente de la precedencia, embellece el pacto y renueva la memoria 
para poder así orar por ellos con la satisfacción y el perdón de la certeza”  



















































Como ya hiciéramos en el análisis del periodo califal, en este quinto capítulo 
estudiaremos la relación establecida entre la dimensión ideológica de la guerra santa y 
la memoria de las primeras batallas del islam en época taifa y almorávide, es decir, su 
recontextualización y conmemoración.  
 
5.1- Balance historiográfico en torno a la memoria de las primeras batallas del 
islam en el periodo taifa y almorávide 
 
 Si en el tercer capítulo veíamos que los estudios en torno a la memoria de las 
primeras batallas del islam en el periodo califal omeya de al-Andalus eran inexistentes, 
los relativos al periodo taifa y almorávide, si bien no llegan a tal extremo, son casi 
testimoniales. El único trabajo dedicado al análisis de cómo se narraron y recordaron las 
expediciones del Profeta y de los primeros califas en este contexto, aunque no a su 
vinculación con la guerra santa, es un artículo de Ella Landau-Tasseron sobre la 
presunta obra titulada Futūḥ al-Šām del andalusí Abū ‘Umar al-Ṭalamankī (m. 1037) –
de la que nos ocuparemos más adelante– inserta en una compilación que lleva por 
nombre al-Durr al-nafīs.1494 Según Landau-Tasseron, la obra de al-Ṭalamankī, que 
narra las conquistas islámicas de Oriente, no es sino una transmisión de las futūḥ de al-
Azdī que incluye algunas variaciones en los relatos que la investigadora israelí explicó 
como variantes de “orientación andalusí”. Por lo demás, dice Landau-Tasseron que 
excepto en un par de casos, todos los pasajes de al-Ṭalamankī se encuentran en la obra 
de al-Azdī. Esto le lleva a concluir, entre otras cosas, que la obra de al-Azdī es un texto 
temprano, 1495  desde luego anterior a las cruzadas, contribuyendo así al debate 
cronológico en torno a la posible proliferación de obras de futūḥ, atribuidas a autores 
anteriores, en el periodo cruzado. Esta discusión se ha centrado sobre todo en la hasta 
ahora conocida como Futūḥ al-Šām del pseudo-Wāqidī. Si bien Paret estableció que 
este texto se había elaborado como reacción a la llegada de los cruzados a Tierra Santa, 
																																																								
1494 Landau-Tasseron, 2000: 361-380. 
1495 De la misma opinión es Suleyman Mourad, quien postula que la obra de al-Azdī se compuso a finales 
del siglo VIII. Mourad, además, habla de la transmisión del texto en al-Andalus a través de la cadena de 
transmisión aportada por Ibn Jayr al-Išbīlī (m. 1179) y de su inclusión en el Kitāb al-gazawāt de Ibn 
Ḥubayš (m. 1188), obra de la que nos ocuparemos en el capítulo séptimo. No obstante, nada dice de al-
Ṭalamankī. Mourad, 2000: 577-593. Sobre las futūḥ de al-Azdī véase también Conrad, 1987: 28-62; 
Scheiner, 2007: 1-16; Scheiner, 2012: 151-176. 
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idea que también ha defendido Shoshan, 1496  recientemente Yoones Dehghani ha 
demostrado que la obra original es del propio al-Wāqidī, habiendo sido modificada en 
época mameluca.1497 
 Más allá del trabajo de Landau-Tasseron, en la obra de Maher Jarrar 
previamente comentada se analizan las biografías del Profeta escritas por Ibn ‘Abd al-
Barr e Ibn Ḥazm, obras que estudiaremos en las próximas páginas.1498 Jarrar explica su 
redacción como dos textos que se integrarían en una idea de “búsqueda de la unidad” 
tras la debacle de la fitna. Según este autor, la obra de Ibn ‘Abd al-Barr tenía como fin 
recopilar material para componer un gran libro sobre la vida del Profeta. Por su parte, la 
de Ibn Ḥazm sería un resumen pedagógico de la de Ibn Abd al-Barr, completándola con 
disertaciones históricas y cadenas de transmisión. Por otro lado, Jarrar realiza también 
una muy breve mención sobre la creciente relación que, según él, comienza a haber a 
partir de época almorávide entre obras en torno al Profeta y el ŷihād,1499 vinculación que 
también se ha limitado a señalar de forma muy escueta Cristina de la Puente.1500 
 
5.2- Elaboración y transmisión de la memoria de las primeras batallas del islam 
 
En este epígrafe vamos a reunir los datos acerca de la producción y transmisión 
de obras acerca de las primeras batallas del islam en al-Andalus en el periodo taifa y 
almorávide, con el objetivo de conocer qué textos sobre estas cuestiones se conocían y 
circulaban.1501 
 
[Véase Tabla 2 en los Apéndices] 
																																																								
1496 Paret, 2008: 163-175. El artículo de Paret fue publicado originalmente en 1970. Shoshan, 2016: 13 y 
ss. Véase también Pyrovolaki, 2009. 
1497 Dehghani, 2014: 587-599, y Dehghani, 2017. Agradezco al doctor Dehghani el haber compartido 
conmigo sus investigaciones así como todas las conversaciones mantenidas en torno a al-Wāqidī y sus 
Futūḥ al-Šām. 
1498 Jarrar, 1989: 138-167, 168-173. 
1499 Jarrar, 1989: 264. En un pequeño trabajo ya señalé la vinculación entre las futūḥ de al-Ṭalamankī y el 
ŷihād. Albarrán, 2018b: 405-420. 
1500 Véase el estudio introductorio en Ibn Baškuwāl, 1995. Véase también Puente, 2018: 159-179. Sobre 
la creciente veneración al Profeta en Occidente islámico del siglo XII y la utilización política de la figura 
de Muḥammad véase también Fierro, 2011d: 19-34 y Albarrán, 2015: passim. 
1501 Para la elaboración de este apartado ha sido fundamental la información obtenida del volumen VI de 
la base de datos HATA (Historia de los Autores y Transmisores Andalusíes). A ella remitimos para los 
detalles acerca de las fuentes en las que se recogen los datos de estos autores y transmisores. Incluiremos 




 Una vez expuestos en la Tabla 2 los datos sobre la producción y transmisión de 
obras en las que las primeras expediciones y conquistas del islam son un tema principal, 
la primera conclusión a la que podemos llegar es que, si bien en el periodo califal su 
cuantía era considerable, en este lo es todavía más. Es decir, se observa un crecimiento 
exponencial en la composición (de 3 a 6) y transmisión (de 37 a 97) de este tipo de 
textos. Aunque es cierto que el periodo taifa y almorávide es ligeramente más largo que 
el anterior, esta argumentación cronológica no es suficiente para explicar el creciente 
interés que se observa en al-Andalus por la vida del Profeta y sus batallas, así como por 
las primeras conquistas del islam. En los próximos epígrafes se intentará ofrecer una 
explicación al respecto. 
 Si seguimos analizando los resultados obtenidos, vemos cómo los textos más 
importantes sobre los que se sustentaba la memoria de las expediciones del Profeta 
siguen siendo el Kitāb sīrat rasūl Allāh de Ibn Isḥāq (16 transmisiones) y el Kitāb sīrat 
rasūl Allāh de Ibn Hišām (26 transmisiones), seguido del al-Durar fī ijtiṣār al-magāzī 
wa al-siyar del andalusí Ibn ‘Abd al-Barr. Es decir, a diferencia del periodo anterior, las 
obras producidas en al-Andalus comienzan a tener importancia. De hecho, también el 
Ijtiṣār sīrat rasūl Allāh de al-Layṯī se transmite en tres ocasiones. Por detrás del texto de 
Ibn ‘Abd al-Barr se sitúa el Kitāb al-magāzī de al-Wāqidī (6 transmisiones), que supera 
así al Kitāb magāzī rasūl Allāh de Mūsà b. ‘Uqba (5 transmisiones) y al Kitāb al-
magāzī de ‘Abd al-Razzāq (4 transmisiones). Tras estos aparecen otros libros, como el 
Kitāb al-mašāhid de Ibn Hišām o el Kitāb al-ridda de al-Wāqidī, cuyas transmisiones 
son testimoniales. Como veremos, serán las obras de Ibn Isḥāq, Ibn Hišām y al-Wāqidī 
las fuentes principales para los textos compuestos en al-Andalus. Estas son el ya 
mencionado al-Durar fī ijtiṣār al-magāzī wa al-siyar de Ibn ‘Abd al-Barr, el Ŷawāmi‘ 
al-sīra de Ibn Ḥazm y los Ijtiṣār al-siyar wa al-magāzī li-Ibn Isḥāq y Muntajab siyar 
al-Muṣṭafà li-l-Jurāsānī, ambos de Abū Zayd b. al-Ṣaqr.  
 En cuanto a los textos de futūḥ, las obras principales para la mediación de la 
memoria en torno a las primeras conquistas del islam, a diferencia del periodo califal, 
en el contexto taifa y almorávide sí circulan ya fuentes propiamente de este género. A 
mediados del siglo XI, en torno a 1040, aparecen el Kitāb al-ridda wa al-futūḥ de Sayf 
b. ‘Umar (4 transmisiones) y el Kitāb futūḥ al-Šām de al-Azdī (3 transmisiones). 
Igualmente, se transmitió también el Kitāb futūḥ Miṣr wa Ifrīqiya de Ibn ‘Abd al-
Ḥakam (3 transmisiones). En cuanto a las obras de este tipo compuestas en al-Andalus, 
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cabe citar el Futūḥ al-Šām de Abū ‘Umar al-Ṭalamankī, texto del que hablaremos a 
continuación y que está estrechamente vinculado con el de al-Azdī, así como también la 
epistola de futūḥ de Ibn Ḥazm. Asimismo, siguieron circulando de forma reiterada 
crónicas como las historias de Jalīfa b. Jayyāṭ, al-Ṭabarī e Ibn Abī Jayṯama, obras que 
servían también como fuentes para la memoria de las primeras batallas del islam. 
 Por otro lado, si en el tercer capítulo constatábamos que ya había ulemas que 
mostraban interés tanto en obras sobre las primeras expediciones del islam como en 
tratados de guerra santa, en el periodo taifa y almorávide este fenómeno que vincula el 
ŷihād con la memoria de las batallas del Profeta y los primeros califas, destaca aún más: 
Abū ‘Abd Allāh Ibn ‘Attāb, Abū ‘Umar b. ‘Abd al-Barr, Ibn al-Ḥaḏḏā’ al-Tamīmī, Abū 
Muḥammad b. ‘Attāb al-Ŷuḏāmī al-Qurṭubī y Abū ‘Abd Allāh Ibn al-Ṣaffār 
transmitieron, además de obras de magāzī y/o futūḥ, textos como el Kitāb al-ŷihād de 
Ibn al-Mubārak y el Kitāb al-siyar de al-Fazārī. 
 
5.3- La memoria de las primeras batallas del islam y el ribāṭ: el caso de al-
Ṭalamankī 
 
El primer caso de estudio que vamos a tratar es el de Abū ‘Umar al-Ṭalamankī, 
el autor cronológicamente más temprano del periodo taifa-almorávide en, 
supuestamente, componer una obra sobre las primeras batallas del islam, en concreto 
unas Futūḥ al-Šām. Como veremos, este es un claro ejemplo de cómo el modelo de 
guerra santa fronteriza andalusí, así como la contribución individual al ŷihād, también 
se legitimaron sobre la memoria de las primeras batallas y conquistas del islam y las 
utilizaron como vehículo conductor. Como se mostrará, la figura de al-Ṭalamankī aúna 
de forma evidente la producción y reproducción del recuerdo de las expediciones de los 
primeros tiempos del islam, la revitalización del ŷihād ante la amenaza cristiana y las 
tendencias ascéticas y de vida de ribāṭ. 
 
A- Abū ‘Umar al-Ṭalamankī y el ribāṭ 
 
Abū ‘Umar al-Ṭalamankī nació en Talamanca en el año 951.1502 Experto en 
lecturas coránicas, tradicionista y jurista, al-Ṭalamankī destacó también por sus 
																																																								
1502 Fierro, 1993b: 93-127; Ávila, 2011: 54-65, y Fierro, 2004-2012: 413-431. 
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tendencias ascéticas. En este sentido, transmitió obras como el Kitāb al-‘arūs fī al-zuhd. 
Asimismo, participó también en el desarrollo del misticismo en al-Andalus, hasta el 
punto de aparecer en una cadena mística, silsila, que llega al importante sufí Ibn al-
‘Arīf, y defender la existencia de los milagros, karāmāt, de los walī Allāh, los “santos” 
musulmanes.1503 Estrechamente ligado a esto estaba su deseo por hacer vida de ribāṭ y 
su asentamiento en la última etapa de su vida en zonas de frontera como Zaragoza o su 
localidad natal, Talamanca, donde murió alrededor del año 1037. Las tendencias 
ascéticas y de vida de ribāṭ están, como hemos visto, en constante diálogo con el ŷihād 
en sus dos vertientes, tanto de perfeccionamiento interior y espiritual como de lucha 
contra el infiel. Y esto es algo que también, como veremos, se puede observar en al-
Ṭalamankī. 
Un rápido análisis de sus maestros muestra cómo pudieron influir en su 
ascetismo y en su vida de ribāṭ. Muchos de ellos desarrollaron tendencias ascéticas, 
como al-Balawī al-Sabtī, Abū Ŷa’far Aḥmad b. ‘Awn Allāh, Ibn Mufarriŷ al-Qāḍī o Ibn 
Ŷahḍam al-Hamadānī; otros combinaron ese ascetismo con la vida de muŷāhid y de 
frontera, como al-Qalā‘ī al-Ṯagrī o Ibn Butrī al-Iyādī; y otros también con la vida de 
ribāṭ, como al-Ŷuhanī al-Mukattib. De todos ellos, el maestro que más influyó en al-
Ṭalamankī fue Ibn ‘Awn Allāh, con quien parece que llegó a establecer relaciones de 
parentesco. Era descrito como un hombre muy preocupado por la lucha a favor de la 
ortodoxia y la condena de las innovaciones, algo en lo que también destacará el propio 
Abū ‘Umar. Asimismo, durante su riḥla por Oriente frecuentó círculos ascéticos y 
místicos. Por otro lado, al-Ṭalamankī también estudió con algún ulema interesado en la 
memoria de los primeros tiempos del islam como al-Layṯī, autor –recordemos– de un 
Ijtiṣār sīrat rasūl Allāh que no se ha conservado.1504 
El mismo fenómeno se puede observar en algunos de sus discípulos, que 
siguieron los pasos de su maestro. Al-Šintiyālī, por ejemplo, era un asceta que pasó 
parte de su vida como murābiṭ. Asimismo, Ibn Baṭṭāl al-Bakrī compuso una obra de 
ascetismo, el Kitāb fī al-zuhd wa al-raqā’iq, e Ibn Fūrtiš de Zaragoza también destacó 
por su ascetismo.1505 Igualmente, algunos de ellos heredaron el interés de al-Ṭalamankī 
en los primeros tiempos del islam y en las primeras batallas: Ibn ‘Abd al-Barr, por 
ejemplo, compuso, un resumen de las campañas del Profeta que analizaremos más 
																																																								
1503 Fierro, 1992: 236-249. 
1504 Fierro, 1992: 236-249; Fierro, 2004-2012: 413-431. 
1505 Fierro, 2004-2012: 413-431. 
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adelante. También se interesó por esta temática Abū al-Walīd al-Waqqašī (m. 1096), 
quien fue otro de los discípulos de al-Ṭalamankī.1506 Nombrado cadí por el Cid en 
Valencia –había sido el encargado de negociar la rendición de la ciudad a los cristianos–
1507 es posible que él fuese quien recitaba al caballero castellano las gestas guerreras de 
los paladines árabes preislámicos.1508 Asimismo, transmitió también la Sīra de Ibn 
Hišām y el Ta’rīj de Jalīfa b. Jayyāṭ.1509 
Al igual que su maestro Ibn ‘Awn Allāh, al-Ṭalamankī fue también un celoso 
defensor de lo que él consideraba ortodoxo y un incansable luchador contra la herejía. 
Era una “espada desnuda contra los innovadores”. Tras su riḥla a Oriente se estableció 
en Córdoba donde enseñó como muḥtasib a “ordenar el bien y prohibir el mal”.1510 De 
hecho, según las informaciones que tenemos a través de Ibn al-Abbār, fue procesado en 
Zaragoza por la exageración en su reprobación, es decir, por excederse en el número de 
cuestiones que creía censurables y por la intensidad con que las reprobaba, 
considerando de ese modo que se apartaba de la ortodoxia.1511 Aunque parece que este 
proceso tuvo más que ver con sus teorías en torno al imamato –creía que este debía 
definirse a través de la excelencia y no de la genealogía–,1512 esa actitud extrema contra 
posibles desviaciones heréticas de la que hizo gala al-Ṭalamankī debe relacionarse con 
el contexto político-social que se vivía en al-Andalus a lo largo del siglo XI con la 
progresiva disolución del califato como telón de fondo: ante el miedo al avance 
cristiano y a la desintegración de al-Andalus, la respuesta fue una reafirmación del 
islam y un retorno a la ortodoxia. La radicalización constante de este periodo se ve 
también confirmada por la proliferación de textos polemistas contra el cristianismo, uno 
de ellos, el Kitāb al-fiṣal, escrito por Ibn Ḥazm, quien era también discípulo de al-
Ṭalamankī.1513 
 
B- ¿Unas Futūḥ al-Šām de al-Ṭalamankī? 
 
																																																								
1506 Oliver, 2004-2012: 600-607. 
1507 Guichard, 2001: 77. 
1508 Ibn Bassām, 1979: III/1 100. 
1509 HATA: VI 120-122. 
1510 Esta noción de ḥisba está muy relacionada, como veremos en el próximo capítulo, con el ŷihād. 
Véase García-Arenal, 2006: 157-192; Cook, 2000: 390, 478, 496 y 511. 
1511 Fierro, 1993b: 93-127. 
1512 Fierro, 1992: 236-249. 
1513 Véase Kassis, 1990b: 151-160; Fierro, 1994: 53-97; Fierro, 1997: 155-178; Fierro, 2008: 31-80. 
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Y es en ese contexto así como en el de ribāṭ, de ŷihād fronterizo, donde 
probablemente se sitúe la redacción de la obra de al-Ṭalamankī titulada Futūḥ al-Šām, 
dedicada, como su propio nombre indica, a las primeras conquistas islámicas en Oriente 
y el Levante mediterráneo. El texto se preserva parcialmente en dos manuscritos, siendo 
el mejor conservado el custodiado en la Real Academia de la Historia de Madrid.1514 El 
manuscrito es una compilación titulada al-Durr al-nafīs, confeccionada o copiada entre 
1780 y 1847 en Marruecos, donde se incluyen partes de dos obras de Futūḥ al-Šām, la 
conocida como pseudo-Wāqidī y la propia de al-Ṭalamankī. La obra que acompaña a la 
de al-Ṭalamankī, las Futūḥ al-Šām del pseudo-Wāqidī,1515 es un texto que hasta ahora se 
creía erróneamente atribuido a al-Wāqidī, pero cuya fecha de redacción se situaría en el 
contexto de reacción a las Cruzadas1516. Sin embargo, como ya hemos indicado, 
recientemente Yoones Dehghani ha demostrado que la obra original es del propio al-
Wāqidī, habiendo sido modificada probablemente en época mameluca.1517 
En cuanto a la obra de al-Ṭalamankī, nos encontramos con varios problemas. 
Como hemos visto, Landau-Tasseron opinó que el texto es en realidad una transmisión 
de las futūḥ de al-Azdī ya que todos los pasajes atribuidos en la compilación al-Durr al-
nafīs aparecen en la obra del oriental.1518 A esto se suma el hecho de que, a pesar de que 
fuera al-Ṭalamankī un ulema sobradamente conocido, ninguna fuente biográfica le 
atribuye una obra de estas características. Asimismo, el compilador del al-Durr al-nafīs 
nunca menciona el título del texto del andalusí, sino que siempre habla de “su 
compilación (muṣannafi-hi). No obstante, es imposible asegurar que la obra o 
compilación de al-Ṭalamankī fuese tan solo una transmisión de al-Azdī, ya que no 
hemos conservado la totalidad de ella. Es cierto que la parte que se ha preservado 
coincide casi en su conjunto con las futūḥ de al-Azdī, pero pudo ser el anónimo 
compilador del al-Durr al-nafīs el que eligió de la obra de al-Ṭalamankī tan solo los 
																																																								
1514 Ms. RAH Gayangos XVIII. El manuscrito fue comprado en 1847 por Pascual de Gayangos en 
Marruecos, en concreto en Larache, por “23 mil reales, o sea 12 duros y medio” (Ms. RAH Gayangos 
XVIII: 1r). Más tarde, Elías Terés Sábada lo catalogaría como una compilación compuesta de las Futūḥ 
al-Šām de al-Wāqidī y de las futūḥ de al-Ṭalamankī (Terés Sábada, 1975: 39). El segundo manuscrito se 
custodia en la Escuela de Estudios Árabes de Granada. Véase figura nº 21 en los Apéndices. 
1515 Véase figura nº 20 en los Apéndices. 
1516 Paret, 2008: 163-175. 
1517 Dehghani, 2014: 587-599, y Dehghani, 2017. 
1518 Landau-Tasseron, 2000: 361-380. Según la investigadora israelí al-Ṭalamankī habría llegado a la obra 
de al-Azdī a través de su maestro Muḥammad b. Aḥmad b. Yaḥyà b. Mufarriŷ, ya que es el único de sus 
maestros vinculados con la disciplina histórica y realizó una riḥla por Oriente. Lo seguro es que, como 




pasajes de al-Azdī. Es decir, teniendo solo un fragmento del texto de al-Ṭalamankī, 
confeccionado además por un compilador posterior, es imposible saber cómo era esta 
obra en realidad. Podía ser desde un ijtiṣār de fragmentos de al-Azdī hasta una obra 
histórica que fuese más allá de unas futūḥ al-Šām. Por tanto, lo único que podemos 
asegurar es que al-Ṭalamankī compuso una obra en la que hablaba, al menos, sobre las 
primeras conquistas del islam y utilizaba como fuente a al-Azdī.1519 Sobre estas certezas 
basaremos nuestro análisis. ¿Por qué le pudo interesar al ulema de Talamanca componer 
una obra que hablase de la conquista del Šām y utilizar para ello a al-Azdī? 
 
C- Las Futūḥ al-Šām de al-Azdī y su (s)elección por parte de al-Ṭalamankī 
 
  a- La obra de al-Azdī 
 
La obra de al-Azdī comienza con el relato de cómo el califa Abū Bakr escribió a 
los musulmanes de Yemen pidiéndoles apoyo para las expediciones militares que quería 
acometer en Siria, y termina con la narración de la muerte de Yazīd ibn Abī Sufyān y la 
sucesión de su hermano Muʿāwiya. Asimismo, es muy probable que la base de la obra 
de al-Azdī fuesen otras futūḥ al-Šām, en concreto las atribuidas a Abū Mijnaf (m. 774), 
texto que lamentablemente no hemos conservado. Como ya hemos dicho, la obra de al-
Azdī se compuso probablemente en el último cuarto del siglo VIII, lo que hacen que sea 
uno de los textos más antiguos de este tipo. Es coetáneo a la obra perdida de Ibn Isḥāq 
sobre este tema y un poco anterior a la famosa de Sayf b. ‘Umar.1520  
Por otro lado, Robert Hoyland ha descrito las futūḥ de al-Azdī como una 
narrativa de fácil lectura debido a que apenas se rompe con la introducción de isnād o 
de versiones paralelas. Más aún, tiene un estilo ciertamente épico que atiende mucho a 
efectos dramáticos, como apasionados discursos o conversaciones encendidas entre los 
generales musulmanes y bizantinos.1521 Por su parte, Conrad argumenta que el principal 
																																																								
1519 Agradezco al Dr. Jens Scheiner (Georg-August-Universität Göttingen) las conversaciones en torno a 
estas cuestiones, así como el haber compartido conmigo sus reflexiones. Sin duda, su traducción de la 
obra de al-Azdī, a punto de ser publicada, será un hito en los estudios en torno a las futūḥ. Quiero 
aprovechar para agradecer también a la Dra. Maribel Fierro, investigadora principal del proyecto 
Practicing knowledge in Islamic societies and their neighbours, y a la Alexander von Humboldt 
Foundation, el haberme financiado una estancia de investigación (abril 2017-mayo 2017) en el Seminar 
für Arabistik/Islamwissenschaft de la Georg-August Universität Göttingen. 
1520 Mourad, 2000: 577-593; Scheiner, 2007: 1-16; Scheiner, 2012: 151-176. 
1521 Hoyland, 2006: 16-46. Véase también Khalidi, 1994: 67 y ss. 
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objetivo de la obra es dar una interpretación religiosa a los hechos y eventos, más allá 
de describir cómo se produjeron.1522 Asimismo, en la obra de al-Azdī las referencias al 
ŷihād y a su lenguaje son permanentes, algo que se observa con claridad en los pasajes 
seleccionados por al-Ṭalamankī.1523 De hecho, el tema más recurrente en la obra –y en 
casi todos los textos sobre las primeras conquistas– es el de los guerreros musulmanes 
tempranos como actores del plan de Dios para derrotar a la infidelidad. Un ejemplo es el 
de Mu‘āḏ b. al-Ŷabal, quien llevó el mensaje del islam a unos oficiales bizantinos antes 
de enfrentarse al ejército romano en un sangriento combate.1524 Al-Ṭalamankī, en el 
contexto de creciente amenaza cristiana, de lucha contra el infiel y de ribāṭ en el que se 
encontraba, pudo verse muy atraído por una obra que, debido a su ágil composición y a 
su temática de ŷihād, era idónea para la exhortación a la guerra santa de unos 
musulmanes que querrían imitar a esos primeros creyentes que condujeron al islam, 
siguiendo el plan divino, a la victoria y a la expansión.1525 
 
  b- El discurso de la guerra santa en la selección de al-Ṭalamankī 
 
Si profundizamos algo más en algunos de los pasajes seleccionados por el sabio 
andalusí, esta idea se confirma. La presencia salvífica de Dios y su intervención en la 
batalla para otorgar la victoria a los musulmanes están constantemente presentes. Es 
Allāh quien derrota a los enemigos de la fe en numerosas ocasiones siendo suyo el 
triunfo.1526 La victoria a través de la ayuda divina se simboliza también mediante 
mecanismos como los sueños. Por ejemplo, en el contexto de las preparaciones para la 
guerra en Palestina y Siria, Šuraḥbīl b. Ḥasana le dijo al califa Abū Bakr que había 
tenido un sueño en el que había visto al soberano dirigir a sus tropas contra los 
politeístas prometiéndoles el triunfo. En el sueño también le comunicaban al califa sus 
futuras conquistas mientras era recitada la azora de la Victoria (al-Naṣr).1527 
Asimismo, son también frecuentes las exhortaciones al ŷihād, apareciendo este 
muchas veces con un carácter individual. En una de ellas, por ejemplo, se llama a los 
																																																								
1522 Conrad, 1987: 28-62. 
1523 Al-Azdī, 1970: 88, 90, 92-93, 99, 104, 106, 108, 118, 119, 125, 129,131-132, 132-133. Ms. RAH 
Gayangos XVIII: 28v, 47r, 60v, 61r, 61v-67v.  
1524 Al-Azdī, 1970: 115-117; Ms. RAH Gayangos XVIII: 65v y ss. Véase también Sizgorich, 2009: 15 y 
Shoshan, 2016: 172-173. 
1525 Albarrán, 2018b: 405-420. 
1526 Véase por ejemplo Ms. RAH Gayangos XVIII: 1v-2r, 14r, 79v; Al-Azdī, 1970: 2-3, 63, 147. 
1527 Ms. RAH Gayangos XVIII: 16r-16v; Al-Azdī, 1970: 78-80. 
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musulmanes a guerrear ellos mismos, con sus personas, contra los bizantinos.1528 En 
otra, una carta de Jālid b. al-Walīd a aquellos que estaban en al-Šām, se hace hincapié 
en la proclamación de la unicidad de Dios y se subrayan las recompensas que recibirán 
los combatientes por la guerra santa (ṯawāb al-muŷāhidīn).1529 Más aún, los voluntarios 
son descritos en otro momento, de forma muy interesante, como aquellos que consagran 
sus personas o almas a la senda de Dios (ḥabasū anfusa-hum fī sabīl Allāh).1530 
Igualmente, el martirio también es un tema recurrente, e incluso aparecen algunos 
personajes descritos como murābiṭūn.1531  
Todas estas cuestiones, sin duda muy vinculadas al contexto de ŷihād fronterizo 
en el que al-Ṭalamankī pudo redactar su obra, se sintetizan muy bien en otro pasaje: en 
el marco de la conquista de Damasco, los guerreros musulmanes rezaron por la noche, 
una práctica considerada como ascética. Esto llevo a que fueran descritos como “monjes 
por la noche y leones por el día” (hā’ulā’ ruhbān bi-l-layl, asad bi-l-nahār).1532 Esta 
expresión recogía de forma evidente varias de las ideas que el ulema de Talamaca 
querría potenciar en el ambiente de ribāṭ: la idea de que el ŷihād era la única 
rahbāniyya de la comunidad islámica,1533 la combinación de prácticas ascéticas con la 
lucha contra el infiel, o la noción de que esta era una vía de ascesis en sí misma y de 
perfeccionamiento del creyente a través de su consagración al camino de Dios, como los 
mismos voluntarios. 
 
  c- La cristianización del enemigo 
 
Por otro lado, la inmensa mayoría de los enemigos a los que los ejércitos 
musulmanes se enfrentan en los pasajes compilados por al-Ṭalamankī son cristianos, 
bizantinos, poniendo el foco muchas veces en grandes batallas como la de Faḥl, donde 
Jālid b. al-Walīd derrotó a un importante ejército romano en la antigua Pella en el año 
635.1534 Más aún, en ese enfrentamiento Dios salvó a los musulmanes: los bizantinos 
																																																								
1528 Ms. RAH Gayangos XVIII: 1v-2r; Al-Azdī, 1970: 2-3. 
1529 Ms. RAH Gayangos XVIII: 14v-15r; Al-Azdī, 1970: 71. 
1530 Ms. RAH Gayangos XVIII: 15r; Al-Azdī, 1970: 72. 
1531 Ms. RAH Gayangos XVIII: 14v; Al-Azdī, 1970: 70. 
1532 Ms. RAH Gayangos XVIII: 44v; Al-Azdī, 1970: 97. Véase figura nº 22 en los Apéndices. 
1533 Véase Sahner, 2017: 149-183. 
1534 Ms. RAH Gayangos XVIII: 61v y ss; Al-Azdī, 1970: 111 y ss. 
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habían embarrado el terreno, provocando que la caballería islámica quedase atrapada 
hasta que Allāh, misericordioso y salvífico, les liberó.1535 
Además, cuando los enemigos no eran bizantinos, el de Talamanca no tuvo 
reparos en “romanizarlos”, como en el caso de la batalla de Ullays.1536 Me refiero a una 
de esas variaciones con respecto a la obra de al-Azdī que Ella Landau explicó como 
variantes de “orientación andalusí”.1537 Son unos no muy numerosos cambios que 
introducen el sujeto romano –bizantino (rūm)– allí donde no lo hay, cristianizando de 
ese modo al enemigo. Es decir, los cambios parecen indicar un mayor interés de al-
Ṭalamankī por subrayar que el rival a combatir, hacia quien dirigieron los primeros 
musulmanes con más ahínco el ŷihād, fueron los bizantinos, los cristianos.  
Así, en el contexto del día de Ullays que enfrentó a los musulmanes liderados 
por Jālid b. al-Walīd contra un ejército formado por persas sasánidas y árabes cristianos 
aliados de estos,1538 aparece el término Nahr al-Rūm (río de los bizantinos) para 
referirse al río donde el ejército islámico ejecutó a los prisioneros enemigos en vez del 
habitual nombre de Nahr al-Damm (río de la sangre), que es como se menciona el al-
Azdī.1539 Cabe mencionar que en las crónicas andalusíes posteriores al periodo califal el 
término rūm hacía referencia en general a todos los cristianos excepto a los mal 
llamados “mozárabes”, 1540  y es en este sentido en el que debemos entender el 
mencionado término en el texto de al-Ṭalamankī.  
En la batalla de Ullays, además, los musulmanes habían vuelto a recibir el 
auxilio divino. Antes del enfrentamiento, Jālid b. al-Walīd había prometido a Dios que 
si les concedía la victoria contra los persas, mataría a todos sus enemigos hasta que el 
cauce del río cercano se tiñese de rojo debido a su sangre derramada. Este episodio fue 
también un encuentro de gran dificultad para los musulmanes, de tintes épicos y, por 
tanto, muy adecuado para conmemorarlo en el contexto de creciente amenaza infiel que 
vivía al-Andalus. De hecho, comparándolo con las expediciones de época del Profeta, 
Jālid b. al-Walīd habría dicho que cuando luchó en el día de Mu’ta, llegó a romper 
nueve espadas luchando contra los politeístas. No obstante, afirmaba, nunca se había 
																																																								
1535 Donner, 1981: 160 y ss.; Kennedy, 2007: 84. 
1536 Sobre esta batalla véase Donner, 1981: 179 y ss. 
1537 Landau-Tasseron, 2000: 361-380. 
1538 Véase Al-Ṭabarī, 1993: 21-25. 
1539 Ms. RAH Gayangos XVIII: 14r; Al-Azdī, 1970: 63. 
1540 Lapiedra, 1997: 114-142. 
	
	 362	
encontrado con unos enemigos como los de Ullays.1541 En este sentido, al igual que 
batallas como la de Badr, la de Nahr al-Damm se convirtió también en una contienda a 
través de la cual se podía presumir de linaje. Por ejemplo, Mugīra b. ʿUtayba, un cadí de 
Kufa en tiempos omeyas, gustaba de destacar que cinco miembros de su tribu, entre los 
que se encontraba su padre, habían sido de los más fieros guerreros en Ullays.1542 
 
  d- Conmemorar las futūḥ en el contexto de ribāṭ y frontera 
 
El objetivo que muestran las futūḥ de al-Wāqidī, o al menos su transmisor y 
transformador de época mameluca, podría darnos la clave necesaria para comprender la 
producción de la obra de al-Ṭalamankī. Dicen así:  
 
“Mi intención es presentar con claridad las excelentes cualidades de los 
compañeros del Profeta y su participación en la guerra santa, con el objetivo de 
dar una lección a los apóstatas que rechazan la costumbre y la ley. Si no hubiese 
sido por los compañeros del Profeta el país no se hubiese islamizado, y el 
conocimiento de esta fe no se hubiera extendido. ¡Qué buenos hombres eran! 
¡Ayudaron a la fe a alcanzar la victoria! Cuando se encontraban con el enemigo, 
defendían la tierra y no tenían miedo. Luchaban por su fe hasta que la 
infidelidad se bajaba de su trono y finalmente se rendía”.1543  
 
Como bien explica Fred Donner, la temática narrativa de las obras de futūḥ 
podía tener varias funciones como, por ejemplo, justificar la hegemonía de los 
musulmanes sobre los infieles a través de una conquista designada por Dios.1544 Entre 
esas funciones, debemos vincular al texto de al-Ṭalamankī la de las obras de futūḥ como 
exhortación piadosa para alentar a los creyentes al ŷihād en el camino de Dios a través 
del ejemplo de los primeros musulmanes y sus victorias. Las conquistas aparecen así en 
estos relatos como lugares de memoria recontextualizados que articulan ideas y modelos 
de inspiración para los musulmanes ofreciéndoles relatos heroicos, poderosas imágenes 
conmemorativas.  
																																																								
1541 Al-Ṭabarī, 1993: 5, 23-24, 38-39. 
1542 Al-Ṭabarī, 1993: 21; Shoshan, 2016: 33. 
1543 Paret, 2008: 163-175. 
1544 Donner, 1998: 174 y ss. 
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Y esta función de estímulo al ŷihād, tanto a la lucha armada como también al 
esfuerzo piadoso, al intento de ser un mejor musulmán y de perfeccionamiento 
espiritual que representaba, por ejemplo, esa imagen de los guerreros como monjes y 
leones, deba quizá vincularse a la última etapa de la vida de al-Ṭalamankī y a su 
inclinación por el ribāṭ. Como ya se ha dicho, al-Ṭalamankī pasó sus últimos años en su 
localidad natal, Talamanca, como murābiṭ. Talamanca es una de las poblaciones 
fortificadas por Muḥammad I a mediados del siglo IX junto a otras como Calatalifa, 
Olmos, Canales o Zorita, en la misma época de la fundación de Madrid. La fortificación 
de estos asentamientos de la marca media era la de controlar los pasos de la sierra del 
Guadarrama y Somosierra para evitar las incursiones de los cristianos del norte así 
como para defender Toledo y sus posibles levantamientos. Gran parte de estas 
localidades, al ser zona de frontera, se convirtieron en lugares de ribāṭ.1545  
En este sentido, ya vimos cómo la zona toledana, la frontera media, fue una 
región en la que abundaron los hombres de religión que realizaron actividades bélicas 
contra el infiel. Nos referimos a ulemas como Ibn Abī Hilāl, muŷāhid en Toledo;1546 
Aḥmad b. Muḥammad b. Wasīm, alfaquí toledano que formó parte de la gazwa de 
Makkāda junto a Muḥammad b. Tammām;1547 el también toledano Mūsà b. Qāsim b. 
Jiḍr, quien fue herido en la expedición de Faḥṣ Madīna;1548 Ibn Hišām al-Tamīmī, 
martirizado en el año 1028;1549 o ‘Abd Allāh b. Aḥmad b. Jalaf al-Ma‘āfirī, quien fue 
martirizado en el año 1051-1052.1550 Asimismo, fue también un lugar óptimo para la 
práctica del ribāṭ. Como vimos, encontramos varios murābiṭūn como Abū al-Muṭarrif, 
quien hacía ribāṭ en Madrid, o Hišām b. Sulaymān e Ibn Maymūn,1551 murābiṭūn  en 
Alamín. 
En este contexto de religiosidad extrema se debieron consumir, además de obras 
de ascetismo como las de Ibn Rizq e Ibn Abī Zamanīn,1552 obras de exhortación al 
ŷihād. Y, probablemente, las futūḥ de al-Ṭalamankī, hacedor de ribāṭ y asceta, 
desempeñó en este contexto el papel de estímulo del ŷihād menor, la guerra santa, pero 
																																																								
1545 Torrés Balbás, 1960: 235-266; Hernández, 1973: 69-185 y 415-454; Zozaya, 1980: 94-97; López del 
Álamo y Rubio, 2008: 45-55; Valdés, 2008b: 141-180; Gea Ortigas, 2011: 66-73. 
1546 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 30. 
1547 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 40. 
1548 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 1343. 
1549 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 1435. 
1550 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 607. 
1551 Ibn Baškuwāl, 2014: nº 37 y 1439. Véase Martínez Salvador, 2004: 49-58. 
1552 Marín, 1991: 439-470; Marín, 1992: 83-96; Marín, 2004: 191-201. Recordemos que tanto Abū al-
Muṭarrif como Hišām b. Sulaymān eran discípulos de Ibn Abī Zamanīn. 
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también del mayor, el perfeccionamiento espiritual del creyente, a través del ejemplo de 
los primeros musulmanes. Es decir, es plausible relacionar la producción y consumo de 
obras como el Futūḥ al-Šām de al-Ṭalamankī con los ambientes de ascetismo y ŷihād 
que se combinaban en el ribāṭ.  Además, la imposición de modelos de conducta era una 
estrategia que al-Ṭalamankī también había utilizado en sus textos de ascetismo, como el 
perdido Kitāb al-dalīl ilà ma‘arifa al-Jalīl, donde la figura del Profeta aparece como el 
ejemplo a emular.1553 
En el contexto de al-Ṭalamankī, marcado por la fitna, la caída del califato y el 
miedo a un progresivo avance cristiano, el estímulo del ŷihād se tornaba necesario, y el 
recuerdo de las primeras batallas del islam, esos primitivos episodios bélicos que 
actuaban como elementos legitimadores debido a la imagen de conducta ideal que 
gozaban Muḥammad y los rāšidūn dentro de la Umma, es decir, en su función de 
“social ideality” según Tarif Khalidi, se hacía fundamental.1554 Con la desaparición del 
poder omeya de Córdoba decaía el modelo de ŷihād califal centralizado, aunque, como 
hemos visto, la frontera seguía activa. Y es que la concepción del mundo que presentan 
los textos de futūḥ es el de una gran frontera.  
Allí, autores como al-Ṭalamankī, murābiṭ y muŷāhid, volvían la vista atrás para 
buscar fuentes de inspiración e imitación en las conquistas de otros califas, los rāšidūn, 
y en el capital simbólico que transmitía una época considerada como dorada y de 
continuo apogeo. De este modo, en un marco caracterizado por el cada vez mayor 
peligro infiel, la conmemoración de grandes victorias como la de Ullays, batallas que 
permanecían en la memoria colectiva islámica como parte de su historia sagrada, y su 
recontextualización para representar el triunfo sobre el cristianismo, recordaban a los 
creyentes la presencia salvífica de Dios. El plan divino seguía su curso y el islam 
resultaría finalmente victorioso. Pero, para ello, era necesario que imitasen a esos 
guerreros perfectos de las primeras conquistas que combinaban ascesis con ŷihād, 
perfeccionamiento espiritual con guerra santa. Aquellos que habían sido monjes por la 
noche y leones por el día debían servir de ejemplo para los musulmanes que defendían a 
la comunidad islámica en las fronteras de al-Andalus. Las futūḥ y sus protagonistas se 
convertían así en modelos a imitar, en una vía de exhortación a la contribución 
“individual” al ŷihād que recordaba los méritos de los muŷāhidūn y las recompensas 
que recibirían los voluntarios, aquellos que se consagraban al camino de Dios. Más aún, 
																																																								
1553 Fierro, 2004-2012: 413-431. Albarrán, 2018b: 405-420. 
1554 Khalidi, 2009: viii. 
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el carisma de esos primeros soldados de Dios era recuperado y apropiado, otorgando 
legitimidad y autoridad a un contexto, el andalusí de la fitna, carente de él. 
 
5.4- La memoria de las primeras batallas del islam en un tiempo convulso  
 
En este epígrafe vamos a analizar tres obras que versan fundamentalmente sobre 
las primeras batallas del islam (dos biografías del Profeta que dedican un espacio 
privilegiado a sus magāzī y un resumen de las futūḥ) escritas por dos autores, Ibn ‘Abd 
al-Barr e Ibn Ḥazm, que vivieron en primera persona los difíciles momentos que 
atravesaba al-Andalus en pleno siglo XI: los estragos de la fitna, la pérdida de liderazgo 
por parte de la umma y la creciente amenaza cristiana. De hecho, Ibn ‘Abd al-Barr llegó 
a vivir la caída de Barbastro y Coimbra, e Ibn Ḥazm murió en ese mismo año de 1064. 
 
 A- Ibn ‘Abd al-Barr, su biografía del Profeta y la fitna 
 
  a- El autor 
 
Nacido en Córdoba en el año 978, Abū ‘Umar b. ‘Abd al-Barr (m. 1071) fue uno 
de los tradicionistas más importantes de al-Andalus así como un destacado especialista 
en el Corán.1555 Muchos de sus maestros se centraron en el estudio del hadiz, y eran, a 
su vez, discípulos de Qāsim b. Aṣbag.1556 Esta conexión es interesante ya que –
recordemos– este tradicionista había transmitido la Sīra de Ibn Hišām y la de Ibn Isḥāq, 
el Kitāb magāzī rasūl Allāh de Mūsà b. ‘Uqba, y el Kitāb al-siyar de al-Fazārī.1557 Ibn 
‘Abd al-Barr fue alumno también del protagonista de nuestro anterior epígrafe, Abū 
‘Umar al-Ṭalamankī, vía por la que también le pudo llegar su interés por la memoria de 
los primeros tiempos del islam y, como veremos, por la guerra santa. Igualmente, fue 
también discípulo, al igual que al-Ṭalamankī, de Ibn Butrī al-Iyādī, quien destacó por su 
ascetismo y su dedicación al ŷihād. 
En el campo jurídico, tuvo cierta influencia šāfi‘ī, escuela en la que la tradición 
del Profeta ocupaba un lugar destacado, y se dice que pudo llegar a ser ẓāhirí, 
habiéndose decantado finalmente por el malikismo: sus obras acerca del hadiz 
																																																								
1555 Para su biografía seguimos Fierro, 2004-2012c: 574-585. 
1556 Sobre la ciencia del hadiz en al-Andalus en el siglo XI véase Marín, 1994: 512-519. 
1557 El mismo Ibn ‘Abd al-Barr transmitió también estas tres obras. 
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contribuyeron a la “tradicionalización” de los malikíes andalusíes. 1558  Sus 
contemporáneos le consideraron un gran erudito de la sunna, y es interesante observar 
cómo la figura de Muḥammad fue central en todo su pensamiento y labor científica. En 
este sentido, tenía un sólido conocimiento en historia y genealogía, así como en las 
biografías de los transmisores de hadiz.  
Algunas de sus obras muestran esta tendencia: el Istī‘āb fī asmā’ al-ṣaḥāba, por 
ejemplo, es un estudio sobre los nombres de los compañeros del Profeta; por su parte, el 
Qaṣd wa al-amam fī ansāb al-‘arab wa al-‘aŷam es una breve obra genealógica 
distribuida en 19 capítulos que comienzan con la historia de Noé y su descendencia. Y, 
por supuesto, el Durar fī ijtiṣār al-magāzī wa al-siyar, un resumen de la biografía del 
Profeta al que dedicaremos el siguiente apartado. Asimismo, las obras que transmitió 
también nos acercan a la temática histórica y, en especial, a los primeros tiempos del 
islam: el Kitāb sīrat rasūl Allāh de Ibn Isḥāq, el Kitāb sīrat rasūl Allāh de Ibn Hišām, el 
Kitāb magāzī rasūl Allāh de Mūsà b. ‘Uqba, el Kitāb al-magāzī de al-Wāqidī, el Kitāb 
al-magāzī de Abū Ma‘šar, y los Ta’rīj de Jalīfa b. Jayyāṭ,1559 de Ibn Abī Jayṯama y de 
al-Ṭabarī.1560 El hecho de haber sido discípulo de al-Ṭalamankī nos lleva a pensar que 
probablemente conociese también las futūḥ de al-Azdī. 
Por otro lado, y debido a la fitna, residió en diferentes lugares de al-Andalus tras 
salir de Córdoba: primero fue a Sevilla y más tarde a Denia, donde coincidió con el 
reinado de Muŷāhid. No está de más recordar que su hijo, Abū Muḥammad b. ‘Abd al-
Barr, autor de una de las epístolas sobre la caída de Barbastro, fue secretario de ‘Alī b. 
Muŷāhid. Asimismo, Ibn ‘Abd al-Barr fue cadí de Lisboa y Santarém bajo el gobierno 
de al-Muẓaffar b. al-Afṭas en Badajoz. Finalmente moriría en Játiva en febrero del año 
1071. 
 
  b- Las magāzī de Ibn ‘Abd al-Barr 
 
La obra en la que nos centraremos ahora no es otra que al-Durar fī ijtiṣār al-
magāzī wa al-siyar, “Las perlas en el resumen de las campañas y la vida del Profeta”, 
texto en el que Ibn ‘Abd al-Barr resume las expediciones de Muḥammad y que, por 
tanto, nos será de utilidad a la hora de analizar la memoria de estas. El autor andalusí 
																																																								
1558 Sobre esta cuestión véase Fierro, 1994b: 410-412; Fierro, 2005c: 57-76. 
1559 Es una de las fuentes que utiliza para su al-Istī ‘āb fī ma ‘rifat al-aṣḥāb. Andersson, 2018: 60-61. 
1560 HATA: VI 92-99. 
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deja claro en la introducción a su obra que está resumiendo de los libros de dos grandes 
autoridades de la sīra como Mūsà b. ‘Uqba e Ibn Isḥāq a través de Ibn Hišām,1561 y dice 
que en la estructura narrativa (al-nasaq kullu-hu) sigue a este último.1562 No obstante, 
comenta también que de vez en cuando mencionará cosas que no están en esas obras. 
De hecho, rompe con sus precedentes al no mencionar el nacimiento del Profeta, ni su 
infancia ni nada relacionado con su experiencia pre-profética, habiendo tratado ya estas 
cuestiones en su obra prosopográfica de los ṣaḥāba.1563 Asimismo, ya hemos visto 
cómo Ibn ‘Abd al-Barr transmitió también el Kitāb al-magāzī de al-Wāqidī, por lo que, 
aunque no lo mencione, bien pudo tenerlo presente. Lo mismo ocurre con el Ta’rīj de 
Ibn Abī Jayṯama. Igualmente, en la juṭbat al-kitāb aclara que el libro resume la memoria 
de la misión del Profeta, el comienzo de su profecía, la primera orden de su mensaje, y 
sus magāzī. Apostilla también que esta información será recogida de forma breve, sin 
añadidos ni complicaciones.1564  
Este apartado lo dedicaremos a analizar una serie de pasajes de esta obra que 
creemos importantes a la hora de estudiar la memoria de las primeras batallas del islam 
y su relación con la guerra santa y el contexto en el que Ibn ‘Abd al-Barr vivió. 
Coincidirán, en su gran mayoría, con las grandes expediciones de época del Profeta. En 
casi todos los episodios, el autor andalusí propone una versión muy resumida de la 
narración de Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, donde aparece, sintetizada, casi toda la información. 
Nos centraremos, pues, en cada una de las batallas analizadas, en aquellos pasajes que 
Ibn ‘Abd al-Barr decidió eliminar por completo, en aquellos que prefirió incluir casi en 
su totalidad, y en aquellos que pudieron tener un especial significado en el contexto del 
andalusí. En este sentido, tenemos que tener en cuenta la visión que este ulema tenía de 
su propio tiempo. Como hemos visto a lo largo de esta segunda parte, la imagen que la 
mayoría de los hombres de religión de al-Andalus tenía de la época taifa era muy 
negativa: un periodo de fitna, de guerra civil, de desarticulación del territorio andalusí, 
de pérdida de hegemonía ante el enemigo infiel, y de amenaza por el avance cristiano. 
Como no podía ser de otra manera, Ibn ‘Abd al-Barr opinaba algo muy similar. En el 
capítulo dieciséis de su al-Qaṣd wa al-amam fī ansāb al-‘arab wa al-‘aŷam menciona 
																																																								
1561 Esta es la fuente más importante para Ibn ‘Abd al-Barr y con ella compararemos la obra del andalusí 
cuando sea necesario. 
1562 Ibn ‘Abd al-Barr, 2013: 8-11, 27. Véase también Horovitz, 2002: 70; Jarrar, 1989: 138 y ss.; 
Robinson, 2003: 179. 
1563 Véase Karašīd, 2010: 835-880. 
1564 Ibn ‘Abd al-Barr, 2013: 27. 
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brevemente la conquista de al-Andalus y su historia. Pues bien, dice nuestro autor que 
los omeyas gobernaron el territorio andalusí hasta la revuelta de los bereberes, a 
principios del siglo V de la Hégira. A partir de entonces –prosigue–, aquel que tomaba 
un territorio de al-Andalus se proclamaba rey y reducía a sus habitantes a la esclavitud. 
Se multiplicaron así los soberanos y estos se transformaron en meros intendentes de los 
cristianos, a quienes pagaban mucho tributo.1565 Su visión del periodo y de los monarcas 
taifas no podía ser, por tanto, más negativa. 
Iniciemos ahora el análisis del Durar fī ijtiṣār al-magāzī wa al-siyar teniendo 
todas estas consideraciones en mente. Las magāzī del Profeta comienzan tras la Hégira, 
fenómeno que supuso la entrada de la umma en un estado de guerra, aunque Ibn ‘Abd 
al-Barr no acentúa en demasía esta cuestión. La primera de las expediciones fue la de 
Waddān, doce meses después de la llegada a Medina, donde Muḥammad, dice el 
andalusí, salió como gāzī (jaraŷa gāzīan). Finalmente se pactó con el líder enemigo y no 
llegó a haber enfrentamiento.1566 Asimismo, tuvieron lugar también las incursiones 
enviadas por el Profeta y lideradas por Ḥamza b. ‘Abd al-Muṭṭalib y por ‘Ubayda b. al-
Ḥāriṯ, que tampoco terminaron en un combate abierto. No obstante, en la última de las 
expediciones Saʿd b. Abī Waqqāṣ lanzó una flecha, la primera disparada en el camino 
de Dios (awwal sahm rumiya bi-hi fī sabīl Allāh). Inmediatamente después se relata 
cómo algunos politeístas se convirtieron al islam, pareciendo que, según la forma de 
narrar, ese acto de violencia fue lo que provocó la conversión. Después se narra la 
controversia sobre quién había salido primero y, por tanto, quién había llevado la 
primera bandera del islam, mostrando la importancia simbólica de estos objetos. Ibn 
Isḥāq, dice Ibn ‘Abd al-Barr, se decanta por ‘Ubayda, pero también comenta que otra 
gente opinaba diferente.1567  
 
   Badr 
 
En cuanto a la batalla de Badr, Ibn ‘Abd al-Barr realiza una versión muy 
resumida de la narración de Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, donde aparece, sintetizada, casi toda 
la información.1568 Nos centraremos, pues, al igual que haremos en el resto de batallas, 
																																																								
1565 Mahdjoub, 1957: 45-84 (esp. 60). 
1566 Ibn ‘Abd al-Barr, 2013: 95. 
1567 Ibn ‘Abd al-Barr, 2013: 96-97. 
1568 Ibn ‘Abd al-Barr, 2013: 102 y ss. Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 289 y ss. 
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en aquellos pasajes que el andalusí decidió eliminar por completo, en aquellos que 
prefirió incluir casi en su totalidad, y en aquellos que pudieron tener un especial 
significado en el contexto del andalusí.  
Para empezar, Ibn ‘Abd al-Barr no menciona uno de los episodios más célebres 
y al que Ibn Isḥāq dedica un considerable espacio: el sueño en el que la pagana mequí 
‘Atīka bint ‘Abd al-Muṭṭalib predijo la derrota de los Qurayš. Que no se incluya esta 
referencia puede tener que ver con el hecho de que, como hemos comentado 
anteriormente, ya en el siglo XI se consideraba que tener un sueño premonitorio era 
señal de ser un perfecto creyente,1569 lo que no casaría bien con el hecho de que fuese 
una politeísta la soñadora. En este mismo sentido, tampoco se hace mención de la visión 
onírica que habría tenido otro mequí, Ŷuhaym b. al-Ṣalt b. Majrama b. al-Muṭṭalib, 
aconsejando a sus correligionarios no combatir en esa jornada contra los musulmanes. 
Lo que sí incluye Ibn ‘Abd al-Barr es la salida del ejército musulmán en el mes de 
ramadán, así como la entrega de estandartes, cuestiones ambas con una gran 
importancia simbólica y en constante conmemoración, como ya hemos visto. Lo curioso 
es que el ulema andalusí no detalla, al contrario que Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, que la 
bandera entregada por el Profeta a ‘Alī tenía por nombre al-‘Uqāb. ¿Se había en al-
Andalus desvinculado esta bandera, “utilizada” recordemos por ‘Abd al-Raḥmān III, del 
recuerdo del cuarto califa rāšidūn para evitar así cualquier paralelismo legitimador con 
el mundo fatimí y vincular la memoria omeya directamente al Profeta? 
Por otro lado, y a pesar de que Ibn ‘Abd al-Barr, al resumir, eliminó muchas 
anécdotas y detalles, el Durar ha mantenido la gran mayoría de los relatos de la batalla 
que transmiten una idea de perseverancia en la lucha, y de fidelidad al Profeta y al 
islam, para poder obtener así el triunfo. Por ejemplo, cuando las noticias de la salida de 
la expedición de respuesta mequí llegaron al Profeta, este entabló una conversación con 
los anṣār ya que tenía miedo de que no siguieran adelante con el ataque. Aunque el 
andalusí sintetizó mucho la respuesta de los compañeros de Muḥammad, su texto ha 
mantenido una potente referencia a una frase que los seguidores de Moisés habrían 
pronunciado ante este profeta: “si nos pides que crucemos el mar, lo cruzaremos 
contigo”.1570 Asimismo, en una de las pocas arengas que Ibn ‘Abd al-Barr detalla, el 
Profeta exhortó a sus guerreros al ŷihād y alcanzar el Paraíso.1571 Esta es una de las 
																																																								
1569 Véase epígrafe 4.4.B.c. 
1570 Wa-llāh law ista‘araḍta bi-nā haḏā al-baḥr li-juḍnā-hi ma‘k. 
1571 …yurggibu fī al-ŷihād wa yušwwiqu ilà al-ŷanna. 
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pocas ocasiones que el término ŷihād aparece en la sīra de Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, y el 
andalusí lo mantuvo. Además, parece que el discurso de Muḥammad tuvo éxito: 
‘Umayr b. al-Ḥumām decidió buscar la recompensa eterna y luchó en Badr hasta morir.  
Ibn ‘Abd al-Barr otorga a la intervención divina un importante papel en esta 
batalla. Por ejemplo, anota cómo Dios hizo que lloviera para que el terreno favoreciera 
a los musulmanes, o cómo, a través del Profeta, ayudó a ‘Ukkāša b. Miḥṣar: tras 
rompérsele su espada, Muḥammad le dio un bastón que en manos del musulmán se 
convirtió en una poderosa arma que utilizó en todas las batallas hasta su muerte en la 
ridda. Sin embargo, sorprendentemente, el andalusí no incluyó la mayor prueba de 
auxilio divino que ocurrió en Badr y que la memoria sagrada islámica, como hemos 
visto, rememora una y otra vez: la participación de los ángeles en la batalla.1572 ¿Por 
qué? ¿Era un episodio de sobra conocido? ¿Quería que todo el peso de la victoria en 
esta batalla, la más importante de la historia sagrada del islam, recayera solo en los 
musulmanes? ¿Estamos quizá ante un problema con la transmisión del manuscrito? 
Retomaremos esta cuestión en los párrafos dedicados a Ḥunayn. 
Al igual que Ibn Isḥāq/Ibn Hišām o al-Wāqidī, al final del relato del episodio de 
Badr el autor andalusí incluye una lista de los musulmanes presentes en aquel 
enfrentamiento. Más aún, introduce una interesante explicación sobre la inclusión de 
este listado que certifica el capital simbólico que esta batalla tenía también en al-
Andalus, y en la misma obra de Ibn ‘Abd al-Barr, y que hemos comentado a lo largo de 
este trabajo: “este listado de nombres da a conocer la verdad sobre la gente de la verdad, 
la virtud de la precedencia en la gente de la precedencia, embellece el pacto y renueva la 
memoria para poder así orar por ellos con la satisfacción y el perdón de la certeza”. 
 
   Uḥud 
 
En la batalla de Uḥud,1573 a diferencia de los sueños de Badr, sí aparece en el 
Durar la visión onírica del Profeta. Antes de marchar al encuentro de los politeístas, 
Muḥammad habría tenido un sueño que fue interpretado como una recomendación por 
parte de Dios de quedarse en Medina y no combatir en esa jornada. Tras una discusión 
con sus compañeros, los musulmanes deciden salir a luchar contra los mequíes bajo el 
pretexto de que un Profeta armado, preparado para la guerra, debe combatir. Ibn ‘Abd 
																																																								
1572 Además de en Ibn Isḥāq, aparece también en Mūsà b. ‘Uqba. Mūsà b. ‘Uqba, 1994: 136. 
1573 Ibn ‘Abd al-Barr, 2013: 145 y ss. Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 370 y ss. 
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al-Barr incluye también la información de cómo ‘Abd Allāh b. Ubayy b. Salūl habría 
desertado con un tercio de los hombres alegando que no sabían por qué tenían que 
luchar. Al irse, fueron maldecidos por el resto de los musulmanes. En este mismo 
sentido, el ulema andalusí incluyó también la historia del hipócrita al-Ḥāriṯ b. Sumayd 
b. Ṣāmit, quien se pasó a las filas politeístas. Pasados los días, aparecería en Medina y el 
Profeta ordenaría su muerte. En relación a esta cuestión, Ibn ‘Abd al-Barr añade frente a 
Ibn Isḥāq/Ibn Hišām que fue Dios a través de Gabriel quien avisó a Muḥammad de la 
presencia de Ibn Ṣāmit,1574 lo que parece indicar que es la misma divinidad quien 
castiga a los traidores a la fe y a los que se alían con los infieles. Al contrario, los 
infieles que ayudan a los musulmanes son premiados: entre los muertos de Uḥud estaba 
el judío Mujayrīq, quien había intentado que sus correligionarios auxiliasen a 
Muḥammad a pesar de ser sabat. El Profeta habría dicho que era el mejor de los 
hebreos. 
Por otro lado, destaca en Uḥud la gran cantidad de menciones al martirio que 
hay y que Ibn ‘Abd al-Barr reproduce. Se detalla, por ejemplo, cómo Ḥanẓala b. Abū 
‘Āmir murió martirizado y fue lavado por los ángeles, o cómo Anas b. al-Naḍr, al ver a 
unos musulmanes sentados porque creían que el Profeta había muerto, les dijo que se 
levantasen y fuesen a morir como Muḥammad: cargó entonces contra los politeístas 
hasta la muerte. Interesante es también la historia de Uṣayrim, un guerrero que se 
convirtió al islam justo el día en el que las tropas musulmanas marchaban hacia Uḥud. 
Al morir allí, el Profeta certificó su inclusión en el Paraíso a pesar de que no había 
rezado nunca. Su relato contrasta con el de Quzmān, un hipócrita que mató a muchos 
politeístas pero que al morir reconoció que solo peleaba por su honor. 
 Es también llamativo que Ibn ‘Abd al-Barr no incluyera un episodio que tiene 
mucho peso en las obras de magāzī orientales: la mutilación por parte de Hind bint 
‘Utba de los cadáveres de los musulmanes caídos, a quienes arrancó nariz y orejas, y en 
especial el de Ḥamza b. ‘Abd al-Muṭṭalib, tío del Profeta, a quien extirpó el hígado y se 
lo comió.1575 Hind era una omeya, madre del futuro califa Mu‘āwiya, y se convertiría al 
islam en el año 630. Es más que posible que la omisión de este hecho tenga que ver con 
la consolidación de la memoria omeya en al-Andalus, que sin duda querría hacer 
“olvidar” este vergonzoso altercado. En este mismo sentido se debe también entender la 
no aparición del discurso de Abū Sufyān, marido además de Hind, en el que afirmaba 
																																																								
1574 Atà rasūl Allāh al-jabar min al-samā’. 
1575 Además de en Ibn Isḥāq, aparece también en Mūsà b. ‘Uqba (Mūsà b. ‘Uqba, 1994: 190). 
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que Uḥud había sido una venganza por la derrota de Badr.1576 Ya hemos visto la 
importancia que este tuvo en la construcción de la memoria de la dinastía omeya, y 
cómo fue también utilizado por los enemigos de esta para atacarla discursivamente. 
 
   Jandaq y los Banū Qurayẓa  
 
 A diferencia de otros episodios, en las jornadas de Jandaq y de los Banū 
Qurayẓa Ibn ‘Abd al-Barr incluyó casi todos los detalles que aparecen en las biografías 
orientales del Profeta que le sirvieron como fuentes. En Jandaq,1577 por ejemplo, el 
andalusí comenta el descenso de la aleya C. 24: 62 sobre los méritos de los que 
construyeron el foso en defensa del islam,1578 frente al ataque combinado de paganos y 
judíos. Sin embargo, previamente, en Uḥud, había omitido todo lo relativo a la exégesis 
y comentario de los pasajes del Corán supuestamente descendidos allí. Asimismo, se 
incluye también otra interesante visión del Profeta relativa a las futūḥ y que confirmaría 
la victoria islámica final: Dios abriría a los musulmanes Yemen, Siria y todo el Oriente. 
Otro relato destacable es el relativo a los líderes de Gaṭafān, historia que transmite la 
idea de la defensa del islam hasta la muerte sin ceder ni ofrecer nada a los infieles: el 
Profeta pensaba entregar un tercio de los dátiles cosechados en Medina a estos líderes 
para que levantasen el asedio de la ciudad. Sin embargo, Sa‘d b. Mu‘aḏ recomendó a 
Muḥammad no hacerlo ya que no era una idea venida de Dios. Los musulmanes querían 
aguantar luchando frente a los politeístas y no darles sus bienes. Finalmente, el Profeta 
aceptó esta opinión y los creyentes acabaron por hacerse con la victoria en Jandaq. En 
cuanto al ataque a los Banū Qurayẓa,1579 como ya hemos dicho el resumen de Ibn ‘Abd 
al-Barr es muy completo y se muestra como un insoslayable ejemplo de castigo a los 
ahl al-kitāb que traicionan al islam. 
 
   Jaybar 
 
																																																								
1576 Además de en Ibn Isḥāq, aparece también en Mūsà b. ‘Uqba (Mūsà b. ‘Uqba, 1994: 189). 
1577 Ibn ‘Abd al-Barr, 2013: 169 y ss. Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 450 y ss. 
1578 “Los creyentes son, en verdad, quienes creen en Dios y en su Enviado. Cuando están con este por un 
asunto de interés común, no se retiran sin pedirle permiso. Quienes te piden ese permiso son los que de 
verdad creen en Dios y en Su Enviado. Si te piden permiso por algún asunto suyo, concédeselo a quien de 
ellos quieras y pide a Dios que les perdone. Dios es indulgente, misericordioso”. 
1579 Ibn ‘Abd al-Barr, 2013: 178 y ss. Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 461 y ss. 
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 En las páginas dedicadas a la conquista de Jaybar,1580 Ibn ‘Abd al-Barr muestra 
otra de sus facetas: la de ulema interesado en recoger las discrepancias de sus colegas. 
Frente a las sīras orientales, el andalusí añade las diferentes opiniones en torno a si la 
sakīna, la tranquilidad otorgada por la presencia divina, había descendido con motivo 
del pacto de Ḥudaybiyya o, si por el contrario, había sido en Jaybar.1581 Frente al 
parecer mayoritario, Ibn ‘Abd al-Barr sigue a Ibn Isḥāq y se decanta por la última 
opción. Más adelante, tras el asedio y la victoria en los diferentes fuertes que conforman 
Jaybar, el autor andalusí afirma que toda la tierra del lugar fue dividida y repartida, ya 
que la mayoría de ella había sido tomada por la fuerza. Ibn ‘Abd al-Barr parece 
especialmente interesado en la cuestión de la conquista violenta, ya que aunque dice 
seguir en esto a Ibn Isḥāq, en la versión de este que hemos manejado no se recoge esta 
preocupación. En relación a esto y frente a la sīra del medinés, el ulema cordobés omite 
el hecho de que se permitió a algunos de los habitantes de Jaybar, judíos, permanecer 
trabajando los campos. Asimismo, al recoger, ampliando el texto de Ibn Isḥāq/Ibn 
Hišām, las discrepancias de otros juristas en torno a cómo se dividió la tierra de Jaybar 
–expone, por ejemplo, las opiniones de la gente de Kufa, de al-Šāfi‘ī o de Mālik–, 
vuelve a insistir en la idea de que la conquista se había producido por la fuerza. Para 
terminar, añade un párrafo según una transmisión de Abū ‘Umar en la que relaciona la 
conquista de Jaybar con la expulsión definitiva de judíos y cristianos del Ḥiŷāz y de la 
tierra de los árabes. Volveremos sobre esta cuestión en el siguiente epígrafe, dedicado a 
Ibn Ḥazm. 
 
   Fatḥ Meca 
 
 En la narración de la conquista de La Meca,1582 Ibn ‘Abd al-Barr, a diferencia de 
Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, introduce de nuevo el debate sobre si se produjo de forma violenta 
o a través de pacto. El Profeta, dice, ordenó luchar contra quien se resistiese, y por tanto 
la mayoría de ulemas consideran que la ciudad santa se conquistó a la fuerza. Prosigue 
comentando cómo unos mequíes mataron a un grupo de musulmanes que iban con Jālid 
b. al-Walīd y que, por ello, queda claro que ese es el camino de la violencia (sabīl al-
																																																								
1580 Ibn ‘Abd al-Barr, 2013: 196 y ss. Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 510 y ss. 
1581 Fahd, 2012. 
1582 Ibn ‘Abd al-Barr, 2013: 211 y ss. Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 540 y ss. 
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‘anwa). Es decir, Ibn ‘Abd al-Barr, al igual que en Jaybar, vuelve a posicionarse a favor 
de quienes interpretaban que estas conquistas se habían producido de forma violenta. 
 Por otro lado, en este episodio encontramos también en el texto del cordobés 
alguna evidencia de la pervivencia en al-Andalus de una posible perspectiva pro-omeya 
en la memoria de las batallas del Profeta. Ibn ‘Abd al-Barr detalla con precisión la 
conversión al islam de Abū Sufyān y omite algunos relatos en los que se recuerda la 
actividad bélica en contra de Muḥammad. Por ejemplo, no aparecen unos versos que sí 
cita Ibn Isḥāq/Ibn Hišām y que hablan de cómo el marido de Hind había liderado la 
caballería pagana frente a los musulmanes.  
 
   Ḥunayn 
 
 Similar lectura pro-omeya se puede hacer de la batalla de Ḥunayn.1583 Como ya 
hemos comentado anteriormente, Abū Sufyān fue de los pocos que permaneció junto al 
Profeta tras la huida de la mayoría del ejército musulmán debido al ataque sorpresa de 
los árabes paganos. Por supuesto, Ibn ‘Abd al-Barr destaca este hecho y menciona los 
méritos que adquirió esa minoría de creyentes que se mantuvo al lado de Muḥammad. 
Asimismo, y a diferencia de lo que había ocurrido en el relato de Badr, esta vez el 
cordobés sí incluye, incluso con más detalle que Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, la intervención de 
ángeles en la batalla. Lo curioso es que argumenta este suceso con la aleya C. 8: 17,1584 
un versículo que habla del auxilio divino a través de los ángeles que se suele asociar, 
como hacen por ejemplo la mayoría de sīras orientales, con la batalla de Badr. Es 
posible que al asociar esta aleya con Ḥunayn y no Badr, pensase Ibn ‘Abd al-Barr que 
en la segunda jornada no había prueba coránica para afirmar la presencia de ángeles y 
por ello no mencionase su auxilio en la sección relativa a Badr. Pero, ¿qué tradición de 
exégesis coránica estaría siguiendo? Ya hemos visto, por ejemplo con Ibn Ḥabīb, que en 
al-Andalus se tenía conciencia de la ayuda de ángeles en Badr. Asimismo, en un tafsīr 
andalusí –aunque cronológicamente posterior– como el de al-Qurṭubī, se dice que el 
versículo C. 8: 17 descendió en Badr.1585 Lo curioso, además, es que Ibn ‘Abd al-Barr, 
																																																								
1583 Ibn ‘Abd al-Barr, 2013: 223 y ss. Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 566 y ss. 
1584 “No erais vosotros quienes les mataban, era Dios Quien les mataba. Cuando tirabas, no eras tú quien 
tiraba, era Dios Quien tiraba, para hacer experimentar a los creyentes un favor venido de Él. Dios todo lo 
oye, todo lo sabe”. Lo habitual es que la intervención de ángeles en Ḥunayn se argumente con las aleyas 
9: 25-26, ya que mencionan por su nombre a la batalla. 
1585 Al-Qurṭubī, 2005-2013: IV 222. 
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al igual que el resto de ulemas, sí creía que lo relativo al botín de la sūra 8 se reveló en 
Badr, desligando por tanto la mencionada aleya de esta tradición.1586  
 
   Tabūk 
 
 En cuanto a la batalla de Tabūk,1587 estamos ante un buen ejemplo de castigo de 
los hipócritas, y parece que Ibn ‘Abd al-Barr está interesado en destacarlo. El Profeta 
había ordenado preparar un ataque contra los bizantinos en un momento en el que el 
calor era insoportable. Por ello, muchos de los musulmanes, descubiertos entonces 
como hipócritas, intentaron, además de no salir a combatir, que el resto de creyentes se 
opusiera a la iniciativa de Muḥammad. Sobre ellos, dice Ibn ‘Abd al-Barr, descendió la 
aleya C. 9: 82,1588 que mencionaba el triste final que les esperaba en el más allá. 
También cita el cordobés dos duros versículos en relación a un hombre a quien el 
Profeta concede permiso para no participar en la expedición porque le atraían 
demasiado las mujeres y había caído en las tentaciones.1589 No obstante, este grupo de 
hipócritas continuó hablando mal de Muḥammad y, dice Ibn ‘Abd al-Barr, Dios envió 
sobre ellos las ṣūras al-Barā’a (9) y al-Aḥzāb (33),1590 siendo esta la única vez que el 
andalusí alude a unos capítulos coránicos por su nombre. Asimismo, el cordobés 
menciona cómo uno de esos falsos creyentes fue perdonado a través de la aleya C. 9: 
66,1591 versículo que deja claro que el resto serán castigados. Más aún, este individuo, 
Mujaššin b. Ḥumayyin, pidió a Dios ser mártir y obtuvo su recompensa, dice Ibn ‘Abd 
al-Barr, el día de al-Yamāma. Parece como si a través de ese futuro martirio Ibn 
Ḥumayyin se hubiera ganado la misericordia divina. 
 
   Conmemorar las magāzī frente a la fitna 
 
																																																								
1586 En un trabajo posterior intentaremos dar respuesta a esta cuestión. 
1587 Ibn ‘Abd al-Barr, 2013: 238 y ss. Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 602 y ss. 
1588 “¡Que rían, pues, un poco! Ya llorarán, y mucho, como retribución de lo que han cometido”. 
1589 “Si se hubiera tratado de una ventaja inmediata o de un viaje corto, te habrían seguido, pero el 
objetivo les ha parecido distante. Jurarán por Dios: ‘Si hubiéramos podido, os habríamos acompañado a la 
guerra’. Se pierden a sí mismos. Dios sabe que mienten” (C. 9: 42) y “¿No has visto que Dios ha creado 
con un fin los cielos y la tierra? Si Él quisiera, os haría desaparecer y os sustituiría por criaturas nuevas” 
(C. 14: 19). 
1590 Véase Rubin, 1984: 113-132. 
1591 “¡No os disculpéis! Habéis dejado de creer después de haber creído y, si perdonamos a alguno de 
vosotros, castigaremos a otros por haber sido pecadores”. 
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 A modo de conclusión, recapitulemos y analicemos las características más 
importantes que hemos encontrado al estudiar esta selección de magāzī. En primer 
lugar, en el Durar de Ibn ‘Abd al-Barr se puede observar la pervivencia en al-Andalus 
de un filtro pro-omeya a la hora de conmemorar las batallas del Profeta: la 
desvinculación de la bandera de al-‘Uqāb de ‘Alī, la omisión de las atrocidades 
cometidas por Hind o el intento por hacer pasar desapercibido el pasado pagano de Abū 
Sufyān y su enfrentamiento con los musulmanes, son algunos ejemplos de esta 
tendencia.  
 Asimismo, el resumen de las magāzī realizado por el andalusí y los materiales 
que decidió incluir transmiten la idea de la importancia de la defensa del islam, de la 
perseverancia en la lucha y de la necesidad de resistir frente a la infidelidad para obtener 
el triunfo final, en especial en momentos de notoria amenaza. Ibn ‘Abd al-Barr bien 
podría estar trazando a través de estos ejemplos de tiempos del Profeta un modelo para 
su propia época, un periodo en el que, como hemos visto, el islam andalusí se 
encontraba en descomposición y retroceso. Es decir, estaría proponiendo un 
contrapresente. Una clara muestra es la de la respuesta dada por los anṣār al propio 
Muḥammad, en el contexto de la batalla de Badr, a través del recuerdo de Moisés: “si 
nos pides que crucemos el mar, lo cruzaremos contigo”.  
Pero, sin duda, si algún episodio representa bien esta idea y se convierte en un 
lugar de memoria que la transmite, ese es el de la jornada de Jandaq, momento en el que 
politeístas y judíos asediaron Medina y en el que el proyecto político islámico estuvo a 
punto de desaparecer. Como ya hemos dicho, el resumen de esta contienda es 
especialmente completo, incluyendo, por ejemplo, la aleya C. 24: 62 sobre los méritos 
de aquellos creyentes que habían construido el foso con el que se defendió la ciudad del 
Profeta. Además, la visión que Muḥammad había tenido sobre las futuras futūḥ 
confirmaba que esa heroica resistencia y defensa de la verdadera fe conllevaría el 
triunfo final. Más aún, la recontextualización de la batalla de Jandaq como modelo de 
firmeza ante la adversidad se puede rastrear en otras fuentes del siglo XI andalusí.1592 El 
zirí ‘Abd Allāh cuenta que su antepasado Zāwī b. Zīrī justificó el abandono de la ciudad 
de Elvira y la fortificación en Granada del siguiente modo:  
																																																								
1592 Y no sólo en las fuentes andalusíes. Por ejemplo, en una juṭba de Ibn Nubāta al-Fāriqī predicada a 
mediados del siglo X con motivo de los ataques bizantinos al norte de Siria, la batalla de Jandaq era 





“El mismo Profeta, cuando los politeístas reclutaron tropas para atacar Medina, 
ordenó cavar un foso en torno de la ciudad y prescribió la resistencia enérgica. Y 
si él procedió así, estando asistido por la Revelación, ¿qué no deberemos hacer 
nosotros?”.1593 
 
 Relacionada con esta idea de defensa del islam y de perseverancia en el combate 
contra los enemigos de Dios, está también la importancia del martirio y el mérito que 
conlleva la lucha contra la infidelidad que los materiales de magāzī seleccionados por 
Ibn ‘Abd al-Barr parecen transmitir. Hemos visto cómo el ulema cordobés incluyó en 
Badr una arenga del Profeta en la que se exhortaba al ŷihād y a alcanzar el Paraíso. 
Asimismo, en Uḥud las menciones al martirio son constantes, y a través de relatos como 
el de Quzmān se transmite la idea de que la correcta intención en la lucha es decisiva 
para alcanzar la divina recompensa. En esta batalla, a pesar de la derrota, muchos 
musulmanes consiguieron la vida eterna.  
Por tanto, Ibn ‘Abd al-Barr bien pudo utilizar la conmemoración de estas 
batallas del Profeta como medio de exhortación a la guerra santa en el difícil contexto 
que se vivía en al-Andalus. En este sentido, no debemos olvidar que fue su hijo quien 
redactó una de las epístolas de llamamiento al ŷihād tras la pérdida de Barbastro y que 
parece que el propio autor del Durar compuso una obra sobre la guerra santa que, 
supuestamente, se encuentra manuscrita en Rabat.1594 
 Muy vinculado también al contexto en el que Ibn ‘Abd al-Barr vivió y a su 
concepción del periodo taifa, descrito en el Qaṣd como una época en la que los 
reyezuelos musulmanes se habían vendido a los cristianos, está el hecho de que la idea 
de castigo a los hipócritas y a los traidores al islam se acentúe a lo largo de todo el 
Durar. Ya se ha comentado cómo el cordobés añadió que fue Gabriel quien habría 
avisado al Profeta de que el traidor al-Ḥāriṯ b. Sumayd b. Ṣāmit, quien se había pasado a 
las filas politeístas en Uḥud, estaba en Medina. Habría sido por tanto Dios, a través de 
su ángel, quien habría castigado al desertor. La narración de la jornada de Tabūk 
profundiza también en esta cuestión, ya que descendieron diversas aleyas en contra de 
los hipócritas que Ibn ‘Abd al-Barr menciona con un grado de detalle inusual en el resto 
																																																								
1593 ʿAbd Allāh, 1955: ed. 20-21, trad. 86. 
1594 Digo “supuestamente” ya que todavía no hemos tenido acceso al manuscrito. HATA: V 61. 
Recordemos también que Ibn ‘Abd al-Barr transmitió el Kitāb al-siyar de al-Fazārī. 
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de su obra. Además de por la representación del castigo a aquellos musulmanes que 
daban la espalda a su fe, la conmemoración de Tabūk puede que fuese importante en el 
contexto andalusí ya que fue una de las pocas batallas del Profeta que se llevó a cabo 
contra cristianos, bizantinos en este caso. Asimismo, la sūrat al-Barā’a mencionada por 
el autor cordobés fue una de las más importantes entre los exégetas para la 
conceptualización del ŷihād. 
 En ese mismo sentido descrito en el Qaṣd debemos entender la idea de evitar el 
pacto con los infieles que transmite la selección de materiales de Ibn ‘Abd al-Barr. En 
relación a esto, es paradigmático el rechazo a negociar con los líderes de Gaṭafān en 
Jandaq, o la insistencia del andalusí por interpretar las conquistas de Jaybar y La Meca 
como violentas y no pactadas. En relación a la primera de estas batallas, es también 
significativo que Ibn ‘Abd al-Barr se decantase por el descenso de la sakīna allí –un 
episodio de victoria frente a los infieles que sentó las bases para el tratamiento de los 
ahl al-kitāb y que fue finalmente testigo de la expulsión definitiva de estos– y no en 
Ḥudaybiyya, jornada representativa del pacto con el enemigo para la que el ulema 
cordobés, llamativamente, no menciona el descenso de la aleya C. 48: 1 que describía 
este episodio como una “victoria clara”.1595 
 Para muchos andalusíes –sobre todo ulemas, que es de quienes más hemos 
conservado su “voz”–, la fitna y el periodo taifa significó una época de desintegración, 
de desmembramiento y debilidad en el que la umma había perdido su liderazgo. Ibn 
‘Abd al-Barr no fue una excepción. En su Bahŷat al-maŷālis planteaba la posibilidad de 
que el gobierno quedase en manos de un infiel antes que en las de un tirano. Aunque 
inmediatamente rechazaba esta opción, es un ejemplo del desconcierto que vivían los 
sabios andalusíes.1596 Pues bien, en este tiempo de zozobra y angustia, Ibn ‘Abd al-Barr 
se giraba hacia el Profeta utilizando la memoria de las magāzī a modo de espejo y 
contrapresente, de ejemplo a seguir y de exhortación a la defensa de la fe en un 
contexto en el que ya nadie lideraba el ŷihād y protegía las fronteras. Desde luego este 
no fue el único motivo por el que el cordobés compuso esta obra: para un tradicionalista 
como él era importante conocer con detalle qué había ocurrido en los primeros tiempos 
del islam. Pero sin duda, la selección de relatos que realizó nos lleva a entender que esta 
debe de ser una de las lecturas que de esta obra se haga.  
																																																								
1595 Ibn ‘Abd al-Barr, 2013: 191 y ss. Además de en Ibn Isḥāq, aparece también en Mūsà b. ‘Uqba. Mūsà 
b. ‘Uqba, 1994: 240. 
1596 Fierro, 1994b: 399-496; Pinilla, 1989: 83-101. 
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Al comienzo de la fitna, la situación de desamparo de los andalusíes era tal que 
un cristiano preguntó en Córdoba: “¿Dónde está Muḥammad? No os sirve de nada”, y 
profirió injurias contra él, sin atreverse nadie a responderle.1597 Pues bien, Ibn ‘Abd al-
Barr recuperaba así la figura del Profeta para que sirviese de guía en esos tiempos 
convulsos y de inspiración en la lucha contra la infidelidad. 
 
B- Ibn Ḥazm: magāzī, futūḥ y guerra santa 
 
  a- El autor 
	
	 En el trágico agosto del 1064 para los andalusíes, mes en el que la ciudad de 
Barbastro era conquistada por los cristianos, moría uno de los más grandes pensadores y 
autores de la historia de al-Andalus: Ibn Ḥazm.1598 Historiador de las religiones, 
teólogo, tradicionista, genealogista, filósofo, jurista, literato, hay pocos campos del 
saber en los que este cordobés nacido en el año 994 no trabajase. El contexto en el que 
nació y creció –su padre fue visir de Almanzor (m. 1002) y de su hijo al-Muẓaffar (m. 
1008)– le hizo ser un apasionado legitimista omeya, llegando a participar en dos planes 
para restaurar a la dinastía en el poder. Asimismo, tras haber pasado por la escuela 
mālikí y la šāfi‘ī, pronto se hizo ẓāhirí. Entre el 1027 y 1029 lo encontramos ya 
enseñando este método en la mezquita de Córdoba.1599 El ẓāhirismo es la adhesión a la 
doctrina del ẓāhir, esto es, a la teoría de que los textos revelados deben entenderse en su 
sentido externo, literal. Esta interpretación del Corán y la sunna provoca que, cuando un 
texto contiene una sentencia imperativa o prohibitiva, los ẓāhiríes deben concluir, sin 
excepción, que esa cuestión es obligatoria o está prohibida. En esto consiste 
esencialmente el ẓāhirismo, en atenerse a la letra explícita y clara que se encuentra en el 
Corán,1600 completado por la sunna y el consenso de los compañeros inmediatos de 
Muḥammad, pues todo ello es considerado como procedente también de Dios.1601 Tratar 
de interpretar el texto revelado queriendo deducir más de lo que dice no es lícito, pues 
eso es ponerse en lugar de Dios, único legislador. Esto es lo que el ẓāhirismo critica del 
																																																								
1597 Ibn ʿIḏārī, 2009: III 97-98, y trad. en Ibn ʿIḏārī, 1993: 91. 
1598 Véase Adang, Fierro, y Schmidtke, 2013: passim; Puerta Vílchez, 2004-2012: 392-443. 
1599 Adang, 2001: 73-87; Adang, 2005: 117-125; Adang, 2005b: 297-346. 
1600 C. 26: 195: el Corán se ha revelado “en lengua árabe clara”. 
1601 Chejne, 1982: 118. 
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resto de escuelas jurídicas.1602 No obstante, los textos que claramente especifican, sin 
matices, obligaciones o prohibiciones son relativamente escasos en el Corán. El 
resultado de todo esto es una reducción considerable no solo de lo que se considera 
prohibido, sino también de las prácticas sociales y religiosas reguladas por la šarīʽa: en 
el ẓāhirismo, las esferas de actividad que están libres de regulación legal y religiosa son 
más numerosas que en otras escuelas legales.1603 
 Su metodología como jurista y ẓāhirí le llevó a tener un gran interés por los 
primeros tiempos del islam, por conocer muy bien los detalles de lo sucedido y de sus 
protagonistas, conocimiento que le serviría para ubicar correctamente los versículos 
coránicos así como las tradiciones del Profeta y sus cadenas de transmisión. Esta 
preocupación se ve reflejada en su producción, donde encontramos obras sobre qué 
hadices transmitió cada compañero del Profeta, sobre el grado de jerarquía de estos 
últimos, o sobre las fetuas que pudieron divulgar. Este impulso le llevó a componer 
también varias obras acerca de algunos episodios de la vida de Muḥammad, como un 
libro sobre la “peregrinación de la despedida”,1604 la última del Profeta, o un texto que 
pretendía aclarar si este conocía a los grandes hipócritas.1605 Es decir, compartió el 
interés por la historia de los primeros tiempos del islam con dos de sus maestros: los ya 
conocidos al-Ṭalamankī e Ibn ‘Abd al-Barr. De la posible influencia de estos en alguna 
de las obras de Ibn Ḥazm hablaremos a continuación, al analizar los textos sobre las 
primeras batallas del islam que redactó. 
 
  b- La Risāla fī ŷumal futūḥ al-islām 
 
   Aproximación a la obra 
 
La primera de las obras a la que nos vamos a referir, y que hemos traducido en 
los Apéndices, ha pasado un tanto desapercibida por los investigadores: su Risāla fī 
ŷumal futūḥ al-islām. Se trata de un resumen de las conquistas realizadas por los 
musulmanes desde la muerte del Profeta hasta el año 1039-1040, aunque otorgando una 
																																																								
1602 Turki, 1976: 304-306, 362 y ss. Véase también Sabra, 2007: 7-40; Sabra, 2007b: 307-348; Goldziher, 
2008: passim; Gleave, 2012: passim. 
1603 Fierro, 2018: 1-21. 
1604 Adang, 2005c: 112-153. Además, en el tratamiento de la vida del Profeta, como demuestra la prof. 
Adang, Ibn Ḥazm solo consideraba aquellos hechos probados por fuentes que consideraba autoritativas, 
fundamentalmente el Corán y el hadiz. 
1605 Puerta Vílchez, 2004-2012: 392-443. 
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especial importancia a las conquistas acaecidas en el periodo de los primeros califas.1606 
Compuesta, por tanto, entre el año 1040 y el 1064, la epístola comienza con las guerras 
de apostasía, la Ridda. El sometimiento de al-Yamāma en tiempos de Abū Bakr es 
considerada por el cordobés como la primera de las conquistas, ya que allí estaba 
Musaylima, el falso Profeta.1607 En cuanto al califato de ‘Alī, dice que su lucha contra 
los jariyíes fue suficiente conquista, ya que estos no reconocían la autoridad del 
califa.1608 Realiza entonces Ibn Ḥazm una primera enumeración de las futūḥ, desde al-
Šām hasta al-Andalus y la expedición a China,1609 para pasar entonces a describir cada 
una de ellas brevemente en el siguiente orden: al-Yamāma, al-Šām, al-Ŷazīra, Armenia, 
Azerbayán, Egipto, Ifrīqīya, al-Andalus, Sicilia, Creta, al-Nūba y al-Baŷa, Iraq, 
Ḥulwān, al-Ŷabal, Persia, Siŷistān, Kabul, Jurasán, India y, por último, Salé y Takrūr en 
el año 1039.1610  
En este escueto resumen de la expansión islámica Ibn Ḥazm se muestra, sobre 
todo, interesado en precisar las fechas de las conquistas, los protagonistas de las mismas 
y si estas se produjeron de forma violenta (‘anwatan) o por medio de pacto (ṣulḥan). En 
este sentido, es interesante observar el vocabulario bélico que utiliza en cada caso. 
Como no puede ser de otra manera, los verbos más utilizados a la hora de narrar las 
conquistas son fataḥa e iftataḥa, por lo que la noción de una “apertura” al islam 
protagonizada por Dios mismo está muy presente en el texto.1611 Igualmente, hay otras 
expresiones que se asocian a la idea de que es la divinidad la que triunfa ante el infiel: 
en la batalla de al-Qādisiyya fue Dios quien sometió y humilló (aḏalla) a los persas,1612 
y en Nahāwand fue él también quien derrotó (falla) a los maŷūs.1613  
Asimismo, cuando se menciona una expedición protagonizada por los 
musulmanes que no termina en conquista, el verbo utilizado es gazā. A pesar de que 
este término originalmente no hacía referencia más que a una incursión hostil, con el 
tiempo se fue dotando de un significado religioso y, sobre todo, designaba a ataques 
contra no creyentes.1614 No podemos olvidar que, por ejemplo, las campañas realizadas 
																																																								
1606 La última edición de esta epístola fue realizada por I. ‘Abbās. Ibn Ḥazm, 1987: II 125-133. 
1607 Ibn Ḥazm, 1987: II 126. 
1608 Ibn Ḥazm, 1987: II 126. 
1609 Ibn Ḥazm, 1987: II 126. 
1610 Ibn Ḥazm, 1987: II 126-133. 
1611 Sobre esta noción véase García Sanjuán, 2016: 31-50; Donner, 2016: 1-14. 
1612 Ibn Ḥazm, 1987: II 129. 
1613 Ibn Ḥazm, 1987: II 130. 
1614 Penrice, 1873: 104; Cook, 2013; Savvides, 2003: 211-214. 
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por el Profeta se denominaban magāzī, palabra derivada de la misma raíz. De hecho, la 
única vez que aparece un derivado en el Corán es en la aleya C. 3: 156, que critica a los 
que reniegan de los combatientes (guzā) que salen en una incursión en el camino de 
Dios y mueren en ella. Este versículo se refiere claramente a la guerra santa, al camino 
de Allāh.1615 Por tanto, el término gāzī quedó reservado para aquellos que tomaban parte 
en una gazwa, entendida esta como incursión contra el infiel. La evolución en el 
Occidente islámico es similar, y ya a principios del siglo XI comenzó a aplicarse el 
término para designar al conjunto de soldados que, originarios del Norte de África y 
más concretamente del Magreb occidental, vinieron a la Península Ibérica para hacer el 
ŷihād.1616 
La indisoluble asociación de los verbos fataḥa y sus derivados, así como de gazā 
a la idea de conquista islámica, de expansión del islam, se confirma cuando observamos 
que al hablar de cómo los infieles, principalmente cristianos, han recuperado algún 
territorio, como es, por ejemplo, el caso de Creta o al-Andalus, el verbo utilizado es 
galaba: galaba al-naṣārà ba‘d ḏalika ‘alà naḥw niṣf al-ŷazīra.1617 Ibn Ḥazm gusta 
también de especificar aquellas regiones en las que los cristianos se islamizaron, siendo 
de hecho estos infieles los únicos de los cuales se especifica su religión, a excepción de 
una única mención a los maŷūs.  
Por otro lado, son pocos los fragmentos en los que el cordobés se sale de su 
esquema de detallar únicamente fechas, lugares, protagonistas y tipo de conquista. Uno 
de ellos es el doble asedio que los musulmanes realizaron de Constantinopla. En ambos 
se subraya que, a pesar de que la capital bizantina no fue conquistada, el islam dejó allí 
su huella hasta –dice Ibn Ḥazm– el día de hoy a través de la tumba de Abū Ayyūb al-
Anṣārī –recordemos que estos sitios de martirio y enterramiento marcarían los límites 
del islam,1618 creando una frontera sagrada, un territorio de ŷihād– y de la mezquita 
ordenada construir por ‘Umar b. ‘Abd al-‘Azīz.1619 Parece, por tanto, que los rūm en 
																																																								
1615 “¡Vosotros que creéis! No seáis como aquéllos que renegaron y decían de sus hermanos cuando éstos 
salían de expedición por la tierra o hacían incursiones (guzā): Si se hubieran quedado con nosotros no 
habrían muerto ni los habrían matado. (Lo decían) y Allāh hacía de ello una angustia para sus corazones. 
Allāh da la vida y da la muerte. Allāh ve lo que hacéis” (C. 3:156), y “Y si os matan en el camino de 
Allāh o morís... El perdón de Allāh y Su misericordia es mejor que lo que vosotros atesoráis” (C. 3:157). 
1616 Manzano Rodríguez, 1992: 323 y ss. 
1617 Ibn Ḥazm, 1987: II 129. 
1618 Abū Ayyūb al-Anṣārī es una figura ejemplarizante para Ibn Ḥazm, algo así como el mártir ideal. En 
su Kitāb al-muḥallà utiliza su memoria para defender la licitud de que un solo guerrero musulmán se 
enfrente a todo el ejército enemigo. Ibn Ḥazm, 2003: V 344-345; Arnaldez, 1962: 445-459. 
1619 Ibn Ḥazm, 1987: II 129. 
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particular y los cristianos (naṣārà) en general, son los infieles en los que personaliza 
más el autor andalusí las futūḥ. 
Aunque el editor de la Risāla fī ŷumal futūḥ al-islām indicó que la fuente de 
información más probable de Ibn Ḥazm habría sido el Futūḥ al-buldān de al-Balāḏurī 
(m. 892), y así se repite, por ejemplo, en la entrada dedicada al cordobés en la 
Biblioteca de al-Andalus,1620 es plausible pensar que Ibn Ḥazm utilizó otros materiales. 
Para empezar, si analizamos con detalle el texto de la Risāla fī ŷumal futūḥ al-islām se 
pueden encontrar varios fragmentos en los que la información otorgada por Ibn Ḥazm 
difiere de la de al-Balāḏurī. Un simple ejemplo bastará para ilustrar esta situación: al 
hablar de la batalla de Faḥl al-Urdun, el cordobés dice que tuvo lugar quince meses 
después del acceso al califato de ‘Umar, mientras que al-Balāḏurī anota que ocurrió tras 
cinco meses.1621 Tampoco el orden en el que son narradas las conquistas coincide por 
completo en ambos textos. Por ejemplo, en la sección dedicada a la conquista de Siria, 
el orden de narración de al-Balāḏurī es Buṣra-Jordania-Damasco-Homs-Jerusalén, 
mientras que el de Ibn Ḥazm es Buṣra-Damasco-Homs-Jerusalén-Jordania.1622 
Por otro lado, el texto de al-Balāḏurī no era muy conocido en el territorio 
andalusí.1623 En cambio, sí fueron frecuentemente transmitidas otras obras como el 
Kitāb al-ta’rīj  de Jalīfa b. Jayyāṭ1624 –obra que, como veremos, conocía bien Ibn 
Ḥazm– o las historias de al-Ṭabarī e Ibn Abī Jayṯama.1625 Asimismo, en el siglo IX el 
andalusí Ibn Ḥabīb había compuesto su Kitāb al-ta’rīj, que, como vimos, incluía unas 
muy escuetas noticias de las conquistas y que Ibn Ḥazm seguramente conocía. 
Igualmente, ya hemos comentado que en el contexto del siglo XI se habían introducido 
otras obras de futūḥ que bien pudo utilizar el cordobés. Por ejemplo, ‘Abd Allāh b. 
Sulaymān b. Lubbāŷ al-Umawī al-Šintŷālī transmitió el Kitāb al-ridda wa al-futūḥ de 
Sayf b. ‘Umar, como también hizo el propio Ibn Ḥazm; y Abū ‘Umar al-Ṭalamankī, 
																																																								
1620 Puerta Vílchez, 2004-2012: 392-443. 
1621 Ibn Ḥazm, 1987: II 127; Al-Balāḏurī, 1916: 176. 
1622 Ibn Ḥazm, 1987: II 127; Al-Balāḏurī, 1916: 173 y ss. 
1623 De hecho, todavía no había registrada ninguna transmisión de este texto en al-Andalus. Es posible que 
esto se deba a su crítica indisimulada de los omeyas, cuestión que habría hecho que esta obra no fuese 
utilizada como mediadora de la memoria de los primeros tiempos del islam en el territorio andalusí. 
Véase Petersen, 1964: 136; Ibrahim, 2018: 37. 
1624 Schacht, 1969: 79-81. 
1625 Véase HATA: VI 8-69; Fórneas, 1983: 379-396. 
	
	 384	
maestro de nuestro autor, conocía, recordemos, el Kitāb futūḥ al-Šām de al-Azdī, al 
igual que Ibn Ifrānik al-Ŷuḏāmī al-Qurṭubī.1626  
 
   Fitna, defensa del islam y guerra santa 
 
¿Por qué le pudo interesar a Ibn Ḥazm la composición de una epístola sobre las 
conquistas del islam? ¿Cuál es la motivación que pudo haber detrás? Debemos buscar 
esta respuesta en el contexto de fitna, de desintegración de al-Andalus y de creciente 
amenaza cristiana en el que desarrolló su vida el cordobés. Como ya hemos dicho, fue a 
partir de la década de 1040, momento en el que probablemente se compuso la Risāla fī 
ŷumal futūḥ al-islām, cuando los reinos cristianos del norte peninsular comenzaron a 
mostrar una mayor actividad bélica contra el territorio andalusí. En este sentido y en 
estas circunstancias, esta epístola podría funcionar como una exhortación a la lucha 
contra el infiel a través de la memoria de unos tiempos victoriosos, especialmente 
contra los propios cristianos, y de expansión del islam a costa de la infidelidad. Como 
bien ha subrayado Chase Robinson, la tradición historiográfica sobre las conquistas 
reaparece en aquellos momentos de intenso conflicto con los cristianos.1627 Asimismo, 
Fred Donner, a través del concepto de “epoch-making event”, explica cómo las 
conquistas fueron utilizadas de forma retrospectiva para articular diferentes ideas. Una 
de ellas es la de las futūḥ como modelo de inspiración política, mediante la narración de 
relatos heroicos, para musulmanes que estuviesen engarzados en la lucha contra los 
infieles.1628 Es decir, Ibn Ḥazm instrumentaliza la memoria de la expansión islámica 
con el objetivo de provocar una reacción de la umma frente a los tiempos de zozobra 
que se estaban viviendo en el siglo XI andalusí. Estaríamos, por tanto, ante una 
motivación similar a la que llevó a su maestro al-Ṭalamankī a componer sus Futūḥ al-
Šām, aunque sin las características propias del ambiente de ribāṭ. Ibn Ḥazm, criado en la 
corte omeya, acentúa en su epístola una guerra santa de carácter centralizado, haciendo 
siempre hincapié en el califa que estaba detrás de cada conquista y en cómo se establece 
la cadena de mando. No obstante, la preocupación de al-Ṭalamankī por la lucha contra 
los infieles y la defensa del islam, así como por la memoria de las primeras batallas, sin 
duda influyó en el cordobés. 
																																																								
1626 HATA: VI 76-77. Transmite también el Ta’rīj de Jalīfa b. Jayyāṭ y el de Ibn Abī Jayṯama. 
1627 Robinson, 2003: 34. 
1628 Donner, 2008: xiii-xxxi. Véase también Donner, 1998: 174 y ss. 
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La idea de la utilización por parte de Ibn Ḥazm de la memoria de las futūḥ como 
método de exhortación a la defensa de al-Andalus, enlaza bien con la visión del ŷihād 
que muestra el cordobés en sus diferentes obras: presenta una tendencia a la 
revitalización de la guerra santa. Para empezar, en su Kitāb al-muḥallà, aunque 
conceptualiza el ŷihād como una obligación colectiva, enfatiza que en caso de que nadie 
salga de expedición ni defienda las fronteras –como estaba ocurriendo en su contexto– 
ningún creyente está exonerado de cumplir con dicha obligación. Cita para ello la aleya 
C. 9: 41: “Ligeros o no, salid de incursión y luchad con vuestros bienes y personas en el 
camino de Allāh. Eso es mejor para vosotros si sabéis”.1629 Asimismo, subraya también 
la idea de la imposibilidad, o la tremenda complejidad, de rechazar la orden del emir de 
realizar la guerra santa: “a quien el emir ordena realizar el ŷihād a la tierra de la guerra, 
está obligado a ello al no ser que tenga una excusa definitiva”.1630 
Más aún, la memoria de las batallas del Profeta sirve a Ibn Ḥazm para ahondar 
en su idea de una guerra santa sin muchas concesiones. A través de lo ocurrido frente a 
los Banū Qurayẓa y de la orden dada allí por Muḥammad, el cordobés alega que todos 
los hombres son susceptibles de ser ejecutados, rechazando por tanto todos los hadices 
que, por ejemplo, hacen excepciones con personas como los monjes. Tan solo las 
mujeres y niños deben no ser ajusticiados.1631 La aleya C. 9: 5 refuerza, según nuestro 
autor, su argumento: “Cuando hayan transcurrido los meses sagrados, matad a los 
asociadores dondequiera que les encontréis. ¡Capturadles! ¡Sitiadles! ¡Tendedles 
emboscadas por todas partes! Pero si se arrepienten, hacen la oración y dan el azaque, 
entonces ¡dejadles en paz! Dios es indulgente, misericordioso”. Asimismo, parece que 
la obligación del ŷihād está por encima de la consideración de aquel que la lidere. Este 
no tiene que ser un buen musulmán, siempre que no ordene nada en contra de la ley 
divina. De hecho, puede ser un líder disoluto, un usurpador o un tirano siempre que 
lleve a cabo la guerra santa a favor de los musulmanes, ya que el extender el islam es un 
acto piadoso y bondadoso para los infieles que son islamizados.1632 Igualmente, su 
visión de la acción de ribāṭ muestra su deseo de un reforzamiento de la defensa de las 
fronteras: dice Ibn Ḥazm que esta práctica es muy positiva, pero tan solo en el ṯagr. 
																																																								
1629 Ibn Ḥazm, 2003: V 341. Véase también Arnaldez, 1962: 445-459. 
1630 Ibn Ḥazm, 2003: V 341. 
1631 Ibn Ḥazm, 2003: V 347 y ss. 
1632 Ibn Ḥazm, 2003: V 352; Asín Palacios, 1928-1932: V 47-48. La idea de tradición agustiniana de la 
guerra santa como acto de piedad, bondad y amor se observa también en la ideología de cruzada. Véase 
Riley-Smith, 1980: 177-192. 
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Hacer ribāṭ allí donde no hay frontera con el infiel –dice– es una innovación.1633 En la 
importancia que le da a esta noción puede verse también la influencia de al-Ṭalamankī. 
Tanto la Risāla fī ŷumal futūḥ al-islām como la idea detrás de su composición 
que hemos expuesto, encajan bien con el significado que la historia tenía para Ibn 
Ḥazm, como bien ha explicado Gabriel Martinez-Gros: “it means dating and continuity 
that are drawn from a starting point”.1634 Este punto de partida era la profecía de 
Muḥammad, un cambio radical desde el que el islam comenzó a expandirse. Con una 
perfecta cadena de transmisión, el islam nunca ha sucumbido ante las rupturas y 
fracasos políticos que podrían haber amenazado su triunfo definitivo. La epístola de Ibn 
Ḥazm muestra algunos de estos momentos, como la pérdida de Creta o de la mitad de 
al-Andalus, pero la continuidad y transmisión del islam, su isnād, sigue adelante con la 
propia expansión hasta llegar a los tiempos del autor con la toma de Salé. La 
conmemoración de estas conquistas recuerda a los contemporáneos de Ibn Ḥazm, por 
tanto, que al final la cadena no se rompe, que se debe proseguir con ella, y que el islam 
triunfa y triunfará. Esta noción de la continuidad del islam no es exclusiva de nuestra 
Risāla, sino que el autor cordobés la presenta también en otras obras como los Asmāʾ 
al-julafāʾ wa al-wulāt wa-ḏikr mudadi-him, texto que expone un listado de los califas 
desde Abū Bakr al-Ṣiddīq hasta el abasí Abū Ŷaʿfar ʿAbd Allāh al-Qāʾim bi-llāh (m. 
1075).1635 
 
   Maḥmūd de Gazna en al-Andalus 
 
No obstante, el pasaje que más interrogantes genera de la breve risāla de Ibn 
Ḥazm, y a la vez más puede ayudar a entender su significado, es el dedicado a las 
conquistas de Maḥmūd de Gazna (m. 1030). Al igual que el resto de la epístola, ha 
pasado absolutamente desapercibido. Dice así: 
 
“Conquistó (iftataḥa) el justo sultán (al-sulṭān al-‘ādil) Maḥmūd b. Subktakīn 
una conquista tras otra en un gran país de la India hasta que murió. Allí habitan 
																																																								
1633 Ibn Ḥazm, 2003: V 423. 
1634 Martinez-Gros, 2013: 87-94. 
1635 Ibn Ḥazm, 1987b: II 137-157. 
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ahora los musulmanes y está repleto de estudiantes del hadiz y el Corán, siendo 
la mayoría de ellos, gracias a Dios, de la escuela ẓāhirí (maḏhab al-ẓāhir)”.1636 
 
Como se puede observar, la imagen que Ibn Ḥazm transmite de Maḥmūd de Gazna es 
muy positiva. No solo le presenta como un conquistador victorioso y un portador del 
islam a territorios donde hasta entonces reinaba la infidelidad, sino que, además, le 
describe como un mecenas del estudio del Corán y el hadiz, únicas fuentes de derecho 
válidas para el ẓāhirismo, la escuela a la que el cordobés, como hemos visto, pertenecía 
en el momento de la redacción de esta risāla. En este sentido, Ibn Ḥazm se “apropia” 
del sultán gaznaví convirtiéndole, “gracias a Dios”, en un impulsor de la escuela ẓāhirí. 
Como digo, se trata de toda una “apropiación”, ya que sabemos que tanto Maḥmūd 
como su hijo y sucesor Mas‘ūd potenciaron el ḥanafismo.1637 De hecho, una mano 
posterior “corrigió” el texto de Ibn Ḥazm añadiendo al margen “maḏhab al-ḥanafī”.1638 
Por otro lado, es también curioso ver cómo la información acerca de la dinastía gaznaví 
había llegado tan pronto a al-Andalus, probablemente a través de la transferencia de 
conocimientos que realizaban viajeros como Nāṣir Jusraw, que desde el “lejano” 
Afganistán llegaban al corazón del mundo islámico, difundiéndose sus noticias a otros 
rincones de este.1639 También conocemos casos de ulemas de Fārs, Isfahan, Marw, 
Tabrīz o Samarcanda que estuvieron en este periodo en al-Andalus.1640 
 Antes de pasar a interpretar este pasaje, totalmente singular y sin ningún paralelo 
en el texto, e intentar descifrar el motivo por el que Ibn Ḥazm lo habría incluido de esta 
manera en su epístola, vamos brevemente a resaltar una serie de imágenes que se han 
transmitido del gobierno de Maḥmūd. En primer lugar, las fuentes le describen como el 
sultán-gāzī ideal. Abū Sa‘īd ‘Abd al-Ḥāŷŷ b. al-Ḍaḥḥāk b. Maḥmūd Gardīzī, cronista 
sin duda conectado con la corte gaznávida, le representa en su obra Zayn al-ajbār como 
un soberano que encadenó una conquista tras otra.1641 Entre ellas, se produjeron 
extraordinarias victorias garantizadas por Dios, como la acaecida contra el rey de la 
India Ŷaypāl, que contaba con 12.000 caballeros, 30.000 soldados de infantería y 300 
																																																								
1636 Ibn Ḥazm, 1987: II 133. 
1637 Bosworth, 1963: 174. 
1638 Ibn Ḥazm, 1987: II 133. 
1639 Véase Nāṣir Jusraw, 2001: passim. 
1640 Véase Marín, 1994: 548-550. 
1641 Gardīzī, 2011: 82 y ss. 
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elefantes frente a los “solo” 10000 gāzīs de Maḥmūd.1642 Asimismo, el sultán y su 
ejército son descritos como los destructores de la idolatría, al igual que lo había sido el 
Profeta. En este sentido, la localidad de Ṯānesar y su templo es comparada con La Meca 
y la Ka‘ba, ya que ambos lugares estaban repletos de ídolos antes de la llegada del 
islam. Al igual que había hecho Muḥammad, el gaznaví ordenó su destrucción 
esperando alcanzar una divina recompensa.1643 Lo mismo sucedió en Muttra, ciudad 
donde se localizaba el templo de Jrisna, y en Manāt.1644  
Como bien ha expuesto Ali Anooshahr, quizá ningún otro monarca representa el 
papel de rey-gāzī en la tradición historiográfica persa-islámica como Maḥmūd de 
Gazna. Como hemos visto, las gazwas de Maḥmūd en la India reviven las narrativas de 
conquista del período islámico temprano. Asimismo, el sultán estaba involucrado en la 
creación de esta imagen sobre sí mismo y su actuación. La presencia de la mano 
“cortesana” en las narrativas gaznávidas se confirma mediante las referencias que 
aparecen en un texto iraquí de una tradición histórica independiente: el Muntaẓam de 
Ibn al-Ŷawzī: “Llegó una carta de Maḥmūd, hijo de Sebüktegin, al califa, diciendo que 
había realizado un gazwa contra una nación de infieles”. Es decir, el entorno del sultán 
propagaría esa imagen de gobernante victorioso.1645 
Otra de las características del gobierno de Maḥmūd es la difusión del islam que 
en él se llevó a cabo. Gardīzī destaca cómo, tras las conquistas, muchos infieles se 
convertían al islam y el sultán ordenaba que se construyeran mezquitas aljamas y que 
enviasen maestros a todos los lugares para inculcar a los indios los rituales y 
obligaciones de su nueva religión.1646 Relacionado a esto está el hecho del patrocinio 
que Maḥmūd y su hijo dieron al ḥanafismo, escogiendo miembros de grandes linajes de 
esta escuela para llevar a cabo misiones diplomáticas u otro tipo de tareas oficiales. Este 
patronazgo del poder favoreció la revitalización sunní en Oriente, sobre todo a través de 
la construcción de madrasas.1647 En este sentido, con el apogeo de la dinastía gaznaví la 
																																																								
1642 Gardīzī, 2011: 84. 
1643 Gardīzī, 2011: 86-87. 
1644 Gardīzī, 2011: 89 y 96. 
1645 Anooshahr, 2009: 58 y ss. 
1646 Gardīzī, 2011: 88 y 91. 
1647 Bosworth, 1963: 174-178 
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situación mejoró considerablemente para la ahl al-sunna, y sin duda eso reportó 
también a Maḥmūd grandes dosis de legitimidad como defensor del sunnismo.1648 
Muy relacionada con esta cuestión está la tercera de las características que 
debemos subrayar sobre este sultán: su lucha contra la “herejía”, en especial contra los 
bāṭiníes. Gardīzī apunta que, al enterarse Maḥmūd de la llegada de Tāhartī, enviado del 
califa fatimí, y de que era un bāṭiní, ordenó ejecutarlo.1649 En este episodio desempeñó 
un importante papel Abū Bakr Muḥammad b. Isḥāq, líder de la karrāmiyya, escuela 
teológica de marcado carácter literalista a la que el sultán gaznaví protegió en ciertos 
momentos.1650 En la persecución de esta rama shií destacó también el jaṭīb Abū ‘Uṯmān 
al-Sābūnī (m. 1057): su fervor polemista hizo que le llamasen “espada del 
sunnismo”.1651 
Los ismailíes eran sospechosos por su radicalismo religioso y social y, sobre 
todo, por su vinculación política con el califato fatimí. Además, parece que intentaron 
convertir a las clases dominantes de Persia y Transoxania a sus doctrinas. En 1005, el 
propio Maḥmūd invadió Multan, un lugar donde los ismailíes se habían hecho 
momentáneamente con el poder, y los persiguió. Después de este episodio, los ismailíes 
se refugiaron en Manṣūra, donde el gobernante pudo haber aceptado la soberanía fatimí. 
Sin embargo, en 1025, Manṣūra también cayó ante los gaznávidas. Asimismo, Maḥmūd 
celebró también la conquista de Ray masacrando a los bāṭiníes y quemando sus 
libros.1652 
Como se puede observar, la imagen que quería proyectar Maḥmūd de Gazna 
sobre su gobierno concuerda bastante bien con la descripción que de esta hace Ibn 
Ḥazm en su Risāla fī ŷumal futūḥ al-islām: conquistador victorioso, supresor de la 
infidelidad y difusor de un islam “ortodoxo”. ¿Por qué añadió el cordobés este singular 
fragmento y, sobre todo, por qué convirtió a Maḥmūd en un protector del ẓāhirismo? 
Es posible que Ibn Ḥazm estuviera utilizando la imagen del gaznaví como un 
ejemplo, como un modelo a seguir: es el ideal del sultán-gāzī, del soberano victorioso 
contra el infiel, algo que se necesitaba en al-Andalus. Asimismo, eliminó la innovación 
y la herejía, principalmente la bāṭiní, fenómeno del que el cordobés era un firme 
																																																								
1648 Es interesante observar cómo esta imagen trascenció los contextos islámicos y también en medios 
cristianos-nestorianos la ciudad de Gazna era vista como un bastión del islam, un lugar con más de 500 
mezquitas y madrasas, y 600 “conventos” sufíes. Richard, 1996: 140-158; Ayala, 2018: 155-186. 
1649 Gardīzī, 2011: 87. 
1650 Bosworth, 1960: 5-14; Bosworth, 1963: 187. 
1651 Bosworth, 1963: 178. 
1652 Stern, 1949: 289-307; Stern, 1960: 56-90; Bosworth, 1963: 199-200; Virani, 2007: 100. 
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enemigo. Por ejemplo, en su Kitāb al-muḥallà califica, mediante aleyas como la C. 5: 
92,1653 de infieles y de gente que debe ser combatida a los que afirman que en el Corán 
hay cosas bāṭin, esotéricas, ocultas.1654 Igualmente, pensaba el cordobés que en la 
sociedad islámica no tenía cabida ningún liderazgo carismático tras la muerte del 
Profeta. Esta cuestión fue importante en al-Andalus desde el siglo X a tenor del 
conflicto político y doctrinal entre omeyas y fatimíes, quienes pensaban que su imām-
califa había heredado el carisma de Muḥammad. Los ataques de Ibn Ḥazm a los bāṭiníes 
se observan también en su descripción de la comunidad esotérica establecida en Pechina 
e inspirada por Ibn Masarra. Las doctrinas del líder de esta comunidad, Ismāʽīl b. ʽAbd 
Allāh al-Ruʽaynī, muestran claras influencias cosmológicas bāṭiníes.1655 Por tanto, 
Maḥmūd de Gazna no era solo el azote de infieles que al-Andalus necesitaba en esa 
mitad del siglo XI en la que los cristianos arrebataban territorio a la umma, sino que, 
además, era también un victorioso supresor de un movimiento que el autor cordobés 
consideraba, como dice en su Kitāb al-muḥallà, parte de la infidelidad que asolaba el 
territorio islámico. 
La utilización que hace Ibn Ḥazm de la memoria e imagen del sultán gaznaví 
para combatir los posicionamientos que considera erróneos se demuestra en un pasaje, 
en esta ocasión del Kitāb al-fiṣal, en el vuelve a mencionar a Maḥmūd.1656 En el 
capítulo dedicado a la “refutación de aquellos que pretenden que los profetas y los 
enviados de Dios no son hoy profetas ni enviados”, el cordobés dice que cierta secta 
innovadora pretende que Muḥammad no es hoy enviado de Dios, sino que solamente lo 
fue. Vincula esta tesis a un sector de la teología aš‘arí.1657 Entre ellos, dice el cordobés, 
estaría el andalusí al-Bāŷī, enemigo dialéctico de Ibn Ḥazm con el que este tuvo 
numerosas disputas.1658 Al-Bāŷī –prosigue nuestro autor– le habría comentado que 
Muḥammad b. al-Ḥasan b. Fūrak también defendía esta teoría, y que había sido 
																																																								
1653 “Y obedeced a Allāh, obedeced al Mensajero y tomad precauciones. Y si os apartáis, sabed que a 
Nuestro mensajero sólo le incumbe hacer llegar el mensaje con claridad”. 
1654 Ibn Ḥazm, 2003: V 376. 
1655 Fierro, 2018: 1-21. Sobre su polémica contra shiíes e ismailíes ver también Asín Palacios, 1928-1932: 
V 7 y ss., 21 y ss., 53 y ss.; Friedlaender, 1907: 1-80; Friedlaender, 1909: passim; Maʿṣūmī, 1968: 113-
128. Al-Ṭalamankī acusó también a Ibn Masarra de haber pretendido ser Profeta y escribió una refutación 
de las ideas bāṭiníes. Fierro, 2011: 240-241. 
1656 Ibn Ḥazm, 1996: I 161. Traducción en Asín Palacios, 1928-1932: II 197. 
1657 Sobre las fuentes aš‘aríes que Ibn Ḥazm pudo manejar, véase Schmidtke, 2013: 375-401. 
1658 Véase Turki, 1976: passim; Fierro, 1994b: 427-431. 
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envenenado por orden de Maḥmūd de Gazna.1659 Como ya demostró Vincent Lagardère, 
al-Bāŷī fue uno de los transmisores de la obra de Ibn Fūrak en al-Andalus.1660 
Asimismo, Ibn Ḥazm termina diciendo que “esta tesis malvada es contraria al honor que 
a Dios y a su enviado se les debe, además de estar en abierta pugna con el sentir 
unánime de los musulmanes desde los orígenes del islam hasta el día del juicio”. Es 
decir, el soberano gaznávida aparece nuevamente descrito por el cordobés como el 
supresor de una innovación perniciosa, de una herejía que, además, defendía al-Bāŷī, 
uno de los mayores enemigos en el terreno de las ideas de Ibn Ḥazm. Es decir, un 
soberano victorioso como el gaznávida se alineaba con las posturas defendidas por el 
cordobés ante los que mantenían ideas equivocadas y perjudiciales para el islam. 
Este incidente sobre Ibn Fūrak parece estar relacionado con el apoyo que ya 
vimos que Maḥmūd de Gazna brindó durante un periodo a la escuela teológica de la 
karrāmiyya, movimiento que tenía un acercamiento muy literal al Corán, por ejemplo en 
cuestiones como los atributos antropomórficos de Dios.1661 Este literalismo, así como la 
visión anti-aš‘arí de esta escuela, podría haber sido un nexo de unión con el ẓāhirismo 
de Ibn Ḥazm, y uno de los motivos por los que el cordobés podría haber calificado a 
Maḥmūd como impulsor de ẓāhiríes.1662 No obstante, Ibn Ḥazm criticó muchos aspectos 
de la karrāmiyya en su obra y nunca describió su método como ẓāhirí.1663  Los 
consideraba parte del movimiento teológico de la murŷi’a y seguidores de la escuela de 
ley ḥanafí, así como aquellos que no aceptan solo una demostración externa de fe 
(ẓāhir, bi-l-lisān), sino que esta debía habitar en el corazón.1664 
Con el fragmento sobre Maḥmūd de Gazna, Ibn Ḥazm estaba, de forma 
indirecta, proponiendo una solución para al-Andalus. El ẓāhirismo, como probaba la 
experiencia y la memoria del sultán gaznaví, era la respuesta a los males de la 
comunidad andalusí. El soberano, promotor del ẓāhirismo, había derrotado a la 
																																																								
1659 Este incidente parece estar relacionado con el apoyo que ya vimos que Maḥmūd de Gazna brindó 
durante un periodo a la escuela teológica de la karrāmiyya, movimiento que tenía un acercamiento muy 
literal al Corán, por ejemplo en cuestiones como los atributos antropomórficos de Dios. Aunque este 
literalismo podría haber sido un nexo de unión con el ẓāhirismo de Ibn Ḥazm, este criticó muchos 
aspectos de esta escuela en su obra. Véase Asín Palacios, 1928-1932: IV 93, 197. 
1660 Lagardère, 1998: 200 y ss. Véase también Fórneas, 1978: 4-11; Fierro, 1994b: 414-416. 
1661 Sobre la karrāmiyya véase Bosworth, 1960: 5-14; Madelung, 1988: 39 y ss.; Vadet, 1980: 25-50; 
Malamud, 1994: 37-51; Gilliot, 2000: 15-81; Zysow, 2011: 590-601. 
1662 Aunque algunos miebros de la karrāmiyya siguieron el ẓāhirismo como escuela de ley (por ejemplo 
Sulaymān b. Sahl al-Fārisī), la gran mayoría eran ḥanafíes. Zysow, 2011: 590-601. 
1663 Véase Asín Palacios, 1928-1932: IV 93, 197. 
1664 Ibn Ḥazm, 1996: II 265-266, III 260. 
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infidelidad siguiendo el ejemplo del Profeta y a través de extraordinarias campañas en 
las que el islam había triunfado y se había propagado. Asimismo, las corrientes 
heterodoxas también habían sido eliminadas, y se había extendido el estudio del Corán 
y la tradición del Profeta. Maḥmūd –y la escuela legal que defendía el sabio cordobés– 
era, por tanto, el ejemplo a seguir en un contexto en el que, como expone Ibn Ḥazm en 
la propia risāla, se había perdido la “mitad de la península” por la acción de los 
cristianos, y continuaban produciéndose innovaciones heréticas en el territorio andalusí. 
No parece ser esta la única vez en la historia en la que el ẓāhirismo se ha apropiado de 
la memoria y el capital simbólico de un ilustre personaje del mundo islámico para 
legitimar así su programa ideológico y crear una memoria colectiva y sagrada de este 
maḏhab. Por ejemplo, Anwar Šāh al-Kašmīrī (m. 1933), importante ulema indio 
integrante del Deobandi Islamic Movement,1665 dirá en su comentario del Ṣaḥīḥ de al-
Bujārī, el Fayḍ al-bārī, que el mismo al-Bujārī era un ẓāhirí, idea que bien podría haber 
extraído de algún medio cercano al ẓāhirismo. 
Quizá podamos aventurar que Ibn Ḥazm estaba intentando imponer el modelo 
del “Maḥmūd ẓāhirí” a Iqbāl al-Dawla, soberano de Denia y Mallorca en la década de 
1040, momento en el que probablemente el ulema cordobés compuso esta risāla durante 
su estancia en la ciudad balear (1038-1048). No está de más recordar que en ese periodo 
la isla se se había convertido en el mayor bastión del ẓāhirismo. Por otro lado, la figura 
del gaznaví podía recordar a Ibn Ḥazm a la de Almanzor, con quien tanta relación había 
tenido su familia. No dejaba de ser un gobernante legitimado a través de la conducción 
de la guerra santa y de la defensa de la “ortodoxia”. 
Ibn Ḥazm daba un salto desde la conquista de Daylam a principios del siglo X 
hasta la primera mitad del XI, para incluir la narración de las conquistas de Maḥmūd de 
Gazna que vinculaba al sultán con el ẓāhirismo y que tomaba así forma de relato 
ejemplarizante. Asimismo, este fragmento formaba parte de un ejercicio de 
conmemoración mayor en el que las futūḥ y todo su lenguaje de violencia sacralizada –
especialmente contra los cristianos, como hemos visto– se resignificaban como 
mecanismo de exhortación a la defensa de las fronteras del islam y a la revitalización 
del ŷihād –una guerra santa de carácter ciertamente centralizado– en un contexto de 
fitna en el que al-Andalus se veía seriamente amenazada por el avance de los infieles. 
La rememoración de las conquistas islámicas presentaba la historia del islam como una 
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continuidad expansiva portadora de la verdad religiosa que, a pesar de retrocesos 
puntuales, proseguía de forma teleológica hacia el triunfo, final en el que al-Andalus 
debía estar también incluida a pesar de la situación que se vivía en el siglo XI.  
 
  c- Ŷawāmi‘ al-sīra al-nabawiyya 
 
La segunda obra de Ibn Ḥazm que nos interesa analizar es su Ŷawāmi‘ al-sīra al-
nabawiyya, su resumen de la biografía del Profeta.1666 Este texto es fundamental en su 
perspectiva ẓāhirí, ya que los sucesos históricos relativos a Muḥammad y los comienzos 
de la revelación y su transmisión, son esenciales para el desarrollo y aplicación de su 
doctrina. El Profeta no solo fue la figura central en el descenso del Corán, sino que es 
percibido por el cordobés como una figura a la que imitar.1667 La sīra de Ibn Ḥazm, 
como veremos, se caracteriza por su concisión así como por la rotundidad aplicada en la 
determinación de fechas y eventos, considerando la palabra divina como la fuente más 
fidedigna. Entre sus fuentes, destacan las obras de Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, el Ta’rīj de 
Jalīfa b. Jayyāṭ y, sobre todo, el Durar de su maestro Ibn ‘Abd al-Barr, de la que se 
nutrió considerablemente. Con estos textos compararemos, cuando sea conveniente, la 
obra de Ibn Ḥazm.  
Al igual que hemos hecho con la obra de Ibn ‘Abd al-Barr, este apartado lo 
dedicaremos a analizar aquellos fragmentos que consideramos importantes a la hora de 
estudiar la memoria de las primeras batallas del islam y su relación con la guerra santa y 
el contexto en el que Ibn Ḥazm vivió. De forma similar a su maestro, al que seguía muy 
de cerca, Ibn Ḥazm propone una versión muy resumida de la narración de Ibn Isḥāq/Ibn 
Hišām. Por tanto, pondremos el foco, para cada una de las batallas analizadas, en 
aquellos pasajes en los que el cordobés incluyó algún cambio significativo en relación a 
sus fuentes, y en aquellos que pudieron tener un especial significado en el contexto de 
fitna del andalusí. 
 
   Badr 
 
																																																								
1666 Véase Jarrar, 1989: 168-173, 260-264; Puerta Vílchez, 2004-2012: 392-443. 
1667 Según Tarif Khalidi, a partir del siglo XI las biografías del Profeta, incluyendo según él la de Ibn 
Ḥazm, intentan transformar la sīra en una guía de conducta, ética y ley. Khalidi, 2009: 214. 
	
	 394	
Al comienzo de su obra, mostrando así cuál va a ser el elemento organizador de 
su biografía, Ibn Ḥazm expone un listado de las gazwas del Profeta, 25 en total. De 
todas ellas, Muḥammad habría entrado en combate de forma directa en nueve. 
Asimismo, enumera también las expediciones enviadas por el Profeta, las bu‘ūṯ, con un 
total de 47, empezando por la de ‘Ubayda b. al-Ḥāriṯ b. al-Muṭṭalib y terminando por la 
de Usāma b. Zayd a al-Šām, expedición que Muḥammad ya no vería partir con vida. 
Tan solo de la batalla de Badr realiza el cordobés algún comentario, mostrando así el 
estatus del que gozaba: fue en esa jornada cuando Dios glorificó al islam y destruyó las 
cabezas de la infidelidad.1668 
También en la sección dedicada a este importante enfrentamiento Ibn Ḥazm 
muestra su preeminencia. Lo describe como la más noble de las visiones.1669 En 
términos generales, el resumen que el andalusí realiza de Badr es prácticamente igual 
que el de su maestro Ibn ‘Abd al-Barr, siguiéndole por tanto a él y a sus fuentes, 
fundamentalmente a Ibn Isḥāq/Ibn Hišām.1670 Por ejemplo, falta también la referencia al 
sueño de ‘Atīka b. ‘Abd al-Muṭṭalib1671 así como la ayuda divina a través de Gabriel y el 
resto de ángeles. Asimismo, Ibn Ḥazm transmite también la memoria pro-omeya de las 
magāzī más aún si cabe que Ibn ‘Abd al-Barr, como veremos más adelante. Esto no es 
de extrañar, ya que el andalusí era un ferviente defensor de la legitimidad de la dinastía. 
En este sentido, tampoco hay ninguna referencia al uso de la bandera al-‘Uqāb por parte 
de ‘Alī. Igualmente aparecen las referencias a la importancia de la defensa del islam y 
del Profeta, así como a combatir la infidelidad: menciona la referencia a Moisés por 
parte de los anṣār, que antes comentábamos, así como la arenga en torno al ŷihād y al 
martirio pronunciada por Muḥammad.  
Sin embargo, a diferencia de Ibn ‘Abd al-Barr y, por supuesto, de Ibn Isḥāq/Ibn 
Hišām, Ibn Ḥazm no incluye al final de la sección de Badr la cuestión de que ese día se 
habría producido el descenso de gran parte de la sūrat al-Anfāl (8).1672 Según el 
cordobés, y basándose en una tradición que él creía verídica, ‘Uṯmān le habría dicho a 
Ibn ‘Abbās que este capítulo coránico habría sido uno de los primeros que se habrían 
revelado en Medina, antes por tanto de la batalla de Badr. Esto tiene que ver, por 
																																																								
1668 Ibn Ḥazm, 2003b: 16-19. 
1669 Hiya akram al-mašāhid. Ibn Ḥazm, 2003b: 63. 
1670 Ibn Ḥazm, 2003b: 63 y ss. Ibn ‘Abd al-Barr, 2013: 102 y ss. Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 289 y ss. 
1671 Este sueño tampoco está en Jalīfa b. Jayyāṭ, otra de las fuentes de Ibn Ḥazm. No es de extrañar, ya 
que esta obra presenta un muy escueto resumen de las magāzī. Jalīfa b. Jayyāṭ, 1985. 
1672 Ibn ‘Abd al-Barr tan solo lo menciona al comentar el reparto del botín, mientras que Ibn Isḥāq/Ibn 
Hišām comenta con detalle el descenso de las aleyas. 
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ejemplo, con el hecho de que Ibn Ḥazm opinase que la huida ante el infiel no estaba 
permitida,1673 idea que acentúa su visión de la necesidad de un ŷihād vigoroso. Frente a 
la mayoría de juristas,1674 Ibn Ḥazm argumentaba que está totalmente prohibido que un 
musulmán huya delante de un infiel, sea cual sea su número, apoyándose en las aleyas 
C. 8: 15-16.1675 Asimismo, según la mayoría de los exégetas, solo en Badr había sido 
ilícito huir, ya que tras ese enfrentamiento habría descendido la aleya C. 8: 66,1676 que 
abrogaba las anteriores y permitía la huida. Por el contrario, Ibn Ḥazm defendía que este 
versículo, que según él no autorizaba el abandono del combate sino que tan solo 
reconocía la debilidad de los hombres, ya había sido revelado antes de la famosa batalla. 
Para rematar el argumento, el cordobés ironiza en su Kitāb al-muḥallà y pregunta a sus 
adversarios juristas que, entonces, según la teoría de estos, si un caballero musulmán 
armado de pies a cabeza se encuentra con tres judíos harapientos, ¿es lícito que huya? 
O, si mil caballeros musulmanes experimentados y bien armados se encuentran con 
3.000 cristianos a pie y desarmados ¿es lícito que huyan? La respuesta para él es, 
evidentemente, negativa.1677 Una tradición del Profeta demostraría también su teoría: 
“Oh hombres, no deseéis el encuentro con el enemigo, pero si os lo encontráis, 
aguantad, sabed que el Paraíso está a la sombra de las espadas”. 
El final de las páginas dedicadas a Badr es también algo diferente del de Ibn 
‘Abd al-Barr.1678 Ibn Ḥazm detalla mucho más la enumeración de los participantes en la 
batalla, a veces más incluso que Ibn Isḥāq/Ibn Hišām. Parece claro que el cordobés 
estaba muy interesado en precisar quién presenció la batalla, algo fundamental, por 
ejemplo, a la hora de verificar transmisiones, cuestión primordial en la doctrina ẓāhirí. 
También mostraba, sin duda, interés por la jerarquía de los compañeros del Profeta y de 
los primeros musulmanes, entre los cuales los badriyyūn habrían destacado. Este sería, 
por ejemplo, el tema de su obra titulada Risāla fī mufāḍala bayna al-ṣaḥāba, epístola 
que versaba sobre los argumentos de superioridad de los diferentes compañeros de 
																																																								
1673 Sobre la cuestión de la huida véase, por ejemplo, Fierro, 2018c: 391-403. 
1674 Véase, por ejemplo, Al-Qayrawānī, 1993: 287 y ss. 
1675 “¡Vosotros que creéis! Cuando encontréis a los que no creen en formación de batalla, no les deis la 
espalda”, y “Y quien les dé la espalda ese día, a no ser que sea para cambiar de puesto de combate o para 
unirse a otra tropa, volverá con el enojo de Allāh y su refugio será el infierno. ¡Que mal retorno!”. 
1676 “Pero Allāh os alivia ahora, pues sabe que en vosotros hay debilidad, de manera que si hay cien de 
vosotros constantes, venceréis a doscientos y si sois mil, venceréis a dos mil, con permiso de Allāh. Allāh 
está con los constantes”. 
1677 Ibn Ḥazm, 2003: V 342-345. Véase también Arnaldez, 1962: 445-459. 
1678 Ibn Ḥazm, 2003b: 67-87. 
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Muḥammad a través del Corán y la sunna.1679 Las mujeres del Profeta eran las de mayor 
rango, estando entre ellas primero ‘Ā’iša y Jadīŷa; luego venían los rāšidūn en orden 
cronológico; y después llegaban, por fin, los participantes en Badr, seguidos de varios 
grupos más.1680 
 
   Uḥud 
 
En cuanto a la batalla de Uḥud,1681 Ibn Ḥazm sigue también muy de cerca el 
relato de Ibn ‘Abd al-Barr, resumiendo por tanto a Ibn Isḥāq/Ibn Hišām. Por ejemplo, 
omite también todo lo relativo a Hind y a Abū Sufyān, mostrando de nuevo su 
preferencia pro-omeya.1682 No obstante, sí aparece en la sīra de Ibn Ḥazm alguna 
notable diferencia respecto a la de su maestro. Asimismo, vuelve a incidir en la cuestión 
de la huida, problemática que parece claro que le interesaba sobremanera. Algunos 
destacados musulmanes como ‘Uṯmān abandonaron la contienda en Uḥud, por lo que el 
cordobés debía justificar este acto que, según él, era ilícito. Para ello cita textualmente –
algo poco habitual en él– una aleya, la C. 3: 155,1683 que habría sido revelada en esa 
batalla.1684 Es decir, fue el demonio, por culpa de los pecados de estos creyentes, quien 
les hizo huir, pero Dios ya los ha perdonado. Esta idea providencialista de la derrota –la 
huida de un sector del ejército musulmán en Uḥud fue una de las causas del descalabro– 
por culpa del pecado ya la hemos visto desarrollada en el periodo analizado en el 
capítulo anterior, personificada sobre todo en los reyes de taifas pero también en otros 
escenarios como la caída de Zaragoza, y parece que Ibn Ḥazm, al citar esta aleya, 
incidía en ella además de en la ilicitud del abandono de la batalla. Esta noción aparece 
también en al-Turṭūšī, argumentada además a través de la misma aleya, la C. 3: 155.1685 
 Asimismo, en Uḥud el andalusí muestra un mayor interés por situar a los 
protagonistas que Ibn ‘Abd al-Barr. Las páginas dedicadas a los musulmanes que 
																																																								
1679 Véase Zajnīnī, 2010: 1151-1176. 
1680 Ibn Ḥazm, 1940; Puerta Vílchez, 2004-2012: 392-443. 
1681 Ibn Ḥazm, 2003b: 94 y ss. Ibn ‘Abd al-Barr, 2013: 145 y ss. Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 370 y ss. 
1682 En el Ta’rīj de Jalīfa b. Jayyāṭ, que como ya vimos se aleja de posiciones anti-omeyas, tampoco 
aparecen estos episodios. Jalīfa b. Jayyāṭ, 1985: 67-68. Además de en Ibn Isḥāq/Ibn Hišām y en Mūsà b. 
‘Uqba, también aparecen en al-Ṭabarī. Mūsà b. ‘Uqba, 1994: 189-190; al-Ṭabarī, 1987: 127 y ss. 
1683 “Si algunos de los vuestros huyeron el día que se encontraron los dos ejércitos, fue porque el 
Demonio les hizo caer por alguna culpa que habían cometido. Pero Dios les ha perdonado ya. Dios es 
indulgente, benigno”. 
1684 El hecho de que esta aleya descendiese en Uḥud es la posición mayoritaria en casi todos los autores. 
1685 Al-Ṭurṭūšī, 1990: ed. 691, trad. II 325. 
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presenciaron y participaron en la batalla, al igual que ocurría en Badr, son más extensas 
y detalladas que las de su maestro.1686 
 
   Jandaq 
 
 El relato de la batalla de Jandaq,1687 sin embargo, es más escueto que el de Ibn 
‘Abd al-Barr. Parece que Ibn Ḥazm estaba menos interesado en destacar este hito como 
símbolo de la defensa del islam y la resistencia de los creyentes ante la amenaza infiel. 
Por ejemplo, el cordobés no incluye la referencia a la aleya C. 24: 62 sobre los méritos 
de aquellos que construyeron el foso, o la visión que tuvo el Profeta de cómo esa 
heroica jornada defensiva llevaría a la conquista del Yemen, Siria y Oriente. Lo que sí 
incluye Ibn Ḥazm, y este es un tema que, como veremos, parece que le interesa no solo 
en su sīra sino en toda su obra, es la idea de no pactar con el infiel a través de la 
narración de cómo el Profeta habría querido ofrecer un tercio de los dátiles de Medina a 
los líderes de Gaṭafān y como habría finalmente cambiado de opinión tras el consejo de 
Sa‘d b. Mu‘aḏ. Asimismo, y al igual que también realiza en el episodio de los Banū 
Qurayẓa,1688 Ibn Ḥazm muestra un especial interés a la hora de precisar fechas o 
protagonistas. 
 
   Jaybar: Ibn Ḥazm y la “gente del Libro” 
 
 En la narración sobre Jaybar es donde más diferencias encontramos entre Ibn 
Ḥazm e Ibn ‘Abd al-Barr. 1689  Frente a su maestro, el cordobés no incluye las 
discrepancias en torno al descenso de la sakīna, pero sin embargo sí menciona las 
referencias al grito de guerra que habrían utilizado los musulmanes al atacar los 
diferentes fuertes. Asimismo, y siguiendo una tendencia que observamos a lo largo de 
toda su biografía del Profeta y que puede estar relacionada con el conflicto omeya-
fatimí, Ibn Ḥazm omite ciertos episodios en los que ‘Alī es el protagonista. Por ejemplo, 
y a diferencia de Ibn ‘Abd al-Barr, no se incluye el episodio en el que el marido de 
Fátima habría resistido heroicamente en la entrada de uno de los fuertes –lugar en el que 
																																																								
1686 Ibn Ḥazm, 2003b: 100-104. 
1687 Ibn Ḥazm, 2003b: 111 y ss. Ibn ‘Abd al-Barr, 2013: 169 y ss. Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 450 y ss. 
1688 Ibn Ḥazm, 2003b: 114 y ss. Ibn ‘Abd al-Barr, 2013: 178 y ss. Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 461 y ss. 
1689 Ibn Ḥazm, 2003b: 126 y ss. Ibn ‘Abd al-Barr, 2013: 196 y ss. Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 510 y ss. 
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previamente habían fracasado Abū Bakr y ‘Umar– utilizando la puerta a modo de 
escudo, ni el combate individual en el que ‘Alī, según Ibn ‘Abd al-Barr, habría matado 
al judío Marḥab. 
No obstante, la parte de mayor interés es la relativa al reparto de la tierra de 
Jaybar. Al igual que su maestro, opina que toda la tierra fue dividida y repartida, ya que 
la mayoría había sido tomada por la fuerza. Sin embargo, Ibn Ḥazm añade más detalles 
del reparto, y por ejemplo menciona cómo se permitió que algunos de los judíos 
vencidos se quedaran trabajando los campos a cambio de que entregasen la mitad de sus 
cosechas. Esta situación se habría mantenido, según el cordobés, hasta el califato de 
‘Umar, momento en el que se habría expulsado a los judíos de Jaybar y de otras zonas 
de bilād al-‘arab, ya que se extendió la noticia de que el Profeta, en su lecho de muerte, 
había dicho que no podían coexistir en la península de los árabes dos religiones.1690 Los 
musulmanes se habrían repartido entonces los bienes de los judíos expulsados. 
Según al-Subkī (m. 1355), Ibn Ḥazm, en su Marātib al-iŷmā‘, seguía la 
minoritaria teoría de al-Ṭabarī según la cual esta tradición del Profeta sobre la existencia 
de varias religiones en la tierra de los árabes debía extenderse a todos los lugares donde 
el islam fuese mayoritario y debía expulsarse a los ḏimmíes una vez que estos ya no 
fuesen necesarios. Seth Ward opina que al-Subkī estaba forzando la cita para demostrar 
que ulemas anteriores habían dado credibilidad a la tradición de al-Ṭabarī, y es posible 
que así fuese.1691 De hecho, la idea de la expulsión de los judíos de Jaybar durante el 
gobierno de ‘Umar era bien conocida en al-Andalus y podía haber llegado a Ibn Ḥazm a 
través de muchos medios. Ya vimos cómo era citada por su maestro Ibn ‘Abd al-Barr y 
aparece también, por ejemplo, en el Muwaṭṭa’.1692 Sin embargo, lo que es indudable es 
que a lo largo de su obra Ibn Ḥazm muestra una abierta hostilidad contra la ahl al-Kitāb 
y los ḏimmíes, así como contra la posibilidad de pactar con ellos.  
Por ejemplo, en el Kitāb al-muḥallà establece la imposibilidad de pactar con el 
infiel. Para el cordobés, Dios habría derogado todo pacto (abṭal Allāh kull ‘ahd), 
imponiendo a los politeístas tan solo la opción de la conversión o el combate, y además 
de la ŷizya y la sumisión para la gente del Libro.1693 Esta visión de las negociaciones 
con los infieles, muy vinculada a la noción de expansión del islam y por tanto de ŷihād, 
																																																								
1690 Amara fī marḍi-hi allaḏī māta fī-hi an lā yabqī fī ŷazīrat al-‘arab dīnatān. 
1691 Ward, 1990: 407-420. 
1692 Mālik b. Anas, 2009: 525. 
1693 Ibn Ḥazm, 2003: V 361 y ss. Esta idea la repite también en el mismo Kitāb al-muḥallā más adelante. 
Ibn Ḥazm, 2003: V 413. 
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y muy conectada, sin duda, al contexto vital de Ibn Ḥazm en el que los diferentes 
gobernantes islámicos de al-Andalus pactaban con el poder cristiano, es constante en la 
obra del sabio cordobés. También lo es su interés por un severo cumplimiento de las 
normas de la ḏimma, cuestión muy relacionada también a lo anterior. Argumenta que no 
se debe aceptar la ŷizya si se producen injurias hacia el Profeta o el islam,1694 y propone 
una definición de la sumisión (al-ṣagār) muy conectada a su contexto: entiende este 
concepto como aceptar el gobierno del islam, no mostrar nada de infidelidad y no 
transgredir nada de la religión islámica.1695 Asimismo, incluye también las ideas de no 
perjudicar a los musulmanes, de que estos no pueden servir a un infiel, y de que los no 
creyentes no pueden quedar encargados de ningún asunto del poder.1696 Esta creciente 
hostilidad hacia los ḏimmíes también se muestra claramente en la obra de al-Ṭurṭūšī, 
quien insiste en que judíos y cristianos no debían de tener posiciones de poder sobre los 
musulmanes, criticando específicamente a los reyes de taifas y a los fatimíes, y defiende 
que no debería de haber ninguna iglesia ni sinagoga en territorio musulmán.1697 Al-
Ṭurṭūšī, a través del ejemplo del Profeta, criticaba también que en los ejércitos 
musulmanes pudiera haber infieles.1698 
Relacionado con estas cuestiones están las críticas que, por ejemplo, Ibn Ḥazm 
lanzó contra Bādīs b. Ḥabūs (m. 1073), rey zirí de Granada, por nombrar visir al judío 
Ibn Nagrīla.1699 Ibn al-Kardabūs describe muy bien la idea, extendida entre ciertos 
sectores andalusíes entre los que estaría Ibn Ḥazm, de que esta excesiva parcela de 
poder que estaban adquiriendo los ḏimmíes era una de las causas de la mala situación de 
al-Andalus: 
	
“Los asuntos de los musulmanes se encomendaron a los judíos, entonces estos 
causaron en ellos el estrago de los leones, convertidos en chambelanes, visires y 
secretarios. Mientras, los cristianos cada año daban la vuelta a al-Andalus 
cautivando, saqueando, incendiando, destruyendo y llevándose prisioneros”.1700 
																																																								
1694 Ibn Ḥazm, 2003: V 375. 
1695 Esta idea de la humilacción de los ḏimmíes aparece también en las futūḥ de Ibn Ḥazm, en concreto en 
la conquista de al-Yamāma. Véase el texto en los Apéndices. 
1696 Ibn Ḥazm, 2003: V 414.  
1697 Al-Ṭurṭūšī, 1990: ed. 542 y ss., trad. II 144 y ss. 
1698 Al-Ṭurṭūšī, 1990: ed. 546, trad. II 148-149. 
1699 Adang, 1994: 15-23; Adang, 1994b: passim; Puerta Vílchez, 2004-2012: 392-443; Wasserstein, 2013: 
69-85. 




En el año 1066 se produjeron pogromos contra los judíos en Granada, y el poeta y 
ulema Abū Isḥāq al-Ilbīrī (m. 1067-1068) incitaba en unos versos a los bereberes a ir en 
contra del visir judío y sus seguidores: justificaba el asesinato de estos diciendo que 
habían violado el pacto de la ḏimma ya que no mantenían la situación de humillación 
requerida.1701 Esta tendencia continuaría con los almorávides. En el año 1102 Yūsuf b. 
Tāšufīn intentó convertir a los judíos de Lucena siguiendo una tradición según la cual, si 
el profeta que estos esperaban no había llegado al final del quinto siglo de la Hégira, 
deberían ser islamizados. No obstante, finalmente abandonaría el intento.1702 Asimismo, 
‘Alī b. Yūsuf prohibió a los judíos que trabajaban de Marrakech poseer casas en el 
interior de la ciudad.1703  
 En este sentido de una mayor hostilidad hacia las otras religiones del libro, 
podríamos también mencionar la cierta proliferación de obras de polémica 
anticristianas,1704 donde Ibn Ḥazm tiene un papel destacado con su Kitāb al-fiṣal.1705 El 
autor andalusí no se contenta con aportar acusaciones vagas: en sus escritos cita 
numerosos versículos bíblicos, haciendo ver que los conoce: tanto para el Antiguo como 
para el Nuevo Testamento extrae versículos contradictorios, absurdos, o con errores u 
omisiones.1706 Esta sección del Kitāb al-fiṣal fue un texto tremendamente original 
debido a tres elementos: señaló que la creencia en la Trinidad era veterotestamentaria, 
utilizó los textos evangélicos para demostrar la falsedad del dogma trinitario, y le 
dedicó mucha atención a la crucifixión.1707 Asimismo, Ibn Ḥazm esgrimió también, 
desde su punto de vista ẓāhirí, el argumento islámico del taḥrīf, la falsificación de las 
Escrituras.1708  
																																																								
1701 Véase, por ejemplo, García Sanjuán, 2004: 167-206; Fierro, 2011e: 231-247. 
1702 Maíllo, 1993: 149-165. 
1703 Gottreich, 2003: 287-305. 
1704 Sobre estas cuestiones véase Fierro, 1994b: 455-492. 
1705 Epalza, 1971: 99-106. Véase también Waardenburg, 1999: 18-69, que realiza un notable análisis de 
esta obra de la que, sobre los cristianos trinitarios, destaca que aparecen como politeístas, es decir, que 
aceptan que el mundo ha sido creado, pero también afirman la existencia de más de un Dios. Sin 
embargo, el andalusí ofrece un mejor tratamiento de los cristianos anti-trinitarios, que los coloca en un 
grupo, junto a los judíos, que llama monoteístas: aceptan la creación y tienen una revelación profética. 
Frente a ellos critica que no acepten a todos los profetas, además de apuntar que sus escrituras han sido 
derogadas por el Corán. 
1706 Bouamama, 1988: 52-106 y 162-170. 
1707 Fierro, 1994: 53-97. Para más información acerca de la idea islámica de la crucifixión de Jesús véase 
Lawson, 1991: 34-62. 
1708 Frente a la creencia inicial en el islam, más tendente a que los cristianos habían malinterpretado los 




   Fatḥ Meca 
 
 Volvamos al Ŷawāmi‘ al-sīra al-nabawiyya. En el relato de la conquista de La 
Meca, 1709 Ibn Ḥazm introduce el debate, al igual que su maestro, de si la ciudad se 
había conquistado por pacto o a la fuerza. A diferencia de Ibn ‘Abd al-Barr, no le 
interesa la opinión de otros juristas sino que se atiene a lo que los hechos le muestran. 
Según él, el Profeta habría dicho que no se molestase a quien no luchase, 
constituyéndose La Meca como una ciudad sobre la que había un pacto y que, por tanto, 
no se tomó a la fuerza. Para Ibn Ḥazm están errados tanto los que dicen que se pactó 
con los que se defendieron, como los que alegan que se conquistó por la fuerza. El pacto 
de conquista fue anterior al hecho de que algunos mequíes se resistieran, y por tanto 
para él –discrepando así de su maestro– lo correcto es afirmar que la ciudad sagrada se 
tomó pactando la conversión al islam o la expulsión, excepto para los ahl al-Kitāb, a 
quienes se permitió quedarse a cambio del pago de la ŷizya. Puede que el hecho de que 
Ibn Ḥazm defienda a rajatabla que la conquista de La Meca se produjo de forma pactada 
y pacífica tenga que ver, una vez más, con la construcción de una biografía del Profeta 
cercana a los intereses omeyas: la conversión a la fuerza o por libre elección de 
Mu‘āwiya durante esta jornada, y antes o después de que se hiciera efectiva la 
conquista, se convirtió en una de las memorias a debate más habituales entre los 
legitimistas de la dinastía y sus detractores.1710 
 
   Ḥunayn 
 
 En cuanto a Ḥunayn,1711 Ibn Ḥazm vuelve a mostrar su perspectiva pro-omeya 
en esta batalla tan importante para la memoria de Abū Sufyān y por tanto de la dinastía: 
frente a Ibn ‘Abd al-Barr, no incluye un relato según el cual ‘Alī y otro anṣār habrían 
matado al infiel que portaba el estandarte. Quedaba así más cuota de protagonismo para 
el antepasado de los omeyas. Asimismo, y siguiendo a su maestro, menciona la ayuda 
de los ángeles a través de la aleya C. 8: 17, desvinculando, como hemos visto, este 
versículo de Badr. Curiosamente, en Tabūk Ibn Ḥazm no muestra el interés por el 
																																																								
1709 Ibn Ḥazm, 2003b: 132 y ss. Ibn ‘Abd al-Barr, 2013: 211 y ss. Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 540 y ss. 
1710 Sobre esta cuestión, véase Hasson, 1998: 214-242. 
1711 Ibn Ḥazm, 2003b: 140 y ss. Ibn ‘Abd al-Barr, 2013: 223 y ss. Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 566 y ss. 
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castigo de los hipócritas que sí hace Ibn ‘Abd al-Barr:1712 tan solo menciona al respecto 
la aleya C. 9: 42,1713 mientras que no añade el resto de relatos y versículos que sí 
comentaba su maestro. Entre esas narraciones sí incluidas por Ibn ‘Abd al-Barr había 
una en la que ‘Alī, tras enfrentarse a los hipócritas, cogía sus armas para ir a buscar al 
Profeta y ayudarle en la batalla. Sin embargo, este le habría dicho que se quedase en 
Medina ya que era para él como Aarón para Moisés. La omisión de esta referencia por 
parte de Ibn Ḥazm, sin duda, tiene que ver con su ideología profundamente anti-shií. 
 
   La memoria de los omeyas y la revitalización del ŷihād 
 
Como no podía ser de otra manera, para el cordobés seguir el ejemplo del 
Profeta era la manera de obtener el bien en el otro mundo. De este modo, y desde su 
contexto y circunstancias vitales, confeccionó una sīra en la que, a través de la 
conmemoración de los episodios centrales en la vida de Muḥammad, presentaba una 
serie de cuestiones de su interés y preocupación. La memoria de las magāzī le servía así 
para argumentar y consolidar varias propuestas ideológicas que aparecen en muchas de 
sus obras, algunas de la cuales ya han sido mencionadas al hablar de sus futūḥ. 
 En primer lugar, Ibn Ḥazm muestra siempre su tendencia ẓāhirí al presentar con 
precisión casi obsesiva las fechas y protagonistas de los diferentes episodios. Esta 
cuestión se observa con claridad si comparamos las páginas que dedica a los 
participantes, por ejemplo, en Badr o en Uḥud, con las de su maestro Ibn ‘Abd al-Barr e 
incluso con el propio Ibn Isḥāq/Ibn Hišām. Esta perspectiva minuciosa y preocupada 
por la exactitud tiene mucho que ver, por ejemplo, con la verificación de las 
transmisiones de tradiciones del Profeta, o con un escrupuloso conocimiento de las 
circunstancias del descenso de las aleyas, temas ambos fundamentales en la doctrina 
ẓāhirí. 
 Asimismo, y a pesar de que ya en el Durar de Ibn ‘Abd al-Barr se podía 
observar la pervivencia en al-Andalus de un filtro pro-omeya a la hora de conmemorar 
las batallas del Profeta, el caso de la sīra de Ibn Ḥazm es todavía más claro, unido 
además con su visión anti-shií. El cordobés no solo omite los pasajes problemáticos 
																																																								
1712 Ibn Ḥazm, 2003b: 148 y ss. Ibn ‘Abd al-Barr, 2013: 238 y ss. Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 602 y ss. 
1713 “Si se hubiera tratado de una ventaja inmediata o de un viaje corto, te habrían seguido, pero el 
objetivo les ha parecido distante. Jurarán por Dios: ‘Si hubiéramos podido, os habríamos acompañado a la 
guerra’. Se pierden a sí mismos. Dios sabe que mienten”. 
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para la dinastía, como todo lo relativo a las mutilaciones llevadas a cabo por Hind o a 
las actividades “paganas” de Abū Sufyān, sino que además elimina muchos fragmentos 
a través de los cuales se podían ensalzar figuras como las de ‘Alī. Un ejemplo claro es 
el “olvido” del momento en el que el Profeta habría dicho a su yerno que este era para él 
como Aarón para Moisés. Ya hemos comentado tanto la profunda adhesión de Ibn 
Ḥazm a la causa omeya como su rechazo total a las ideas shiíes, particularmente 
bāṭiníes, por lo que no incidiremos más en ello. 
 Por último, mientras que Ibn ‘Abd al-Barr, a través de su biografía del Profeta, 
parecía transmitir la idea de la importancia de la defensa del islam, de la perseverancia 
en la lucha y de la necesidad de resistir frente a la infidelidad para obtener el triunfo 
final, en especial en momentos de notoria amenaza, cuestión muy bien representada a 
través de la jornada de Jandaq, Ibn Ḥazm, tanto en su sīra como en el resto de su obra, 
parece apostar más por la revitalización de un ŷihād sin concesiones. En este sentido, su 
interés por acentuar la ilicitud de la huida ante el enemigo de Dios, cuestión que se 
observa con claridad en el texto que hemos analizado, es paradigmático. Asimismo, su 
absoluto rechazo por el pacto con el infiel encajaría también en esta interpretación. 
 
5.5- Otras imágenes de un precedente simbólico y legitimador 
 
 Las obras de al-Ṭalamankī, Ibn ‘Abd al-Barr e Ibn Ḥazm no fueron las únicas 
que se compusieron en este periodo, en al-Andalus, en torno a la memoria de las 
primeras batallas del islam. Como ya hemos visto, Abū Zayd Ibn al-Ṣaqr compuso el 
Ijtiṣār al-siyar wa al-magāzī li-Ibn Isḥāq, lo que parece ser un resumen de la sīra de Ibn 
Isḥāq, obra que lamentablemente no hemos conservado pero que nos podría haber dado 
alguna nueva clave al ser Ibn al-Ṣaqr un alfaquí con ciertas inclinaciones ascéticas y que 
había recibido ya una formación almorávide. Asimismo, había tenido que viajar hacia el 
sur huyendo de los problemas en la Marca superior.1714 
Además, a lo largo de todo este capítulo hemos ido viendo cómo la memoria de 
las primeras batallas del islam se conmemoraba e instrumentalizaba como precedente 
simbólico y legitimador dentro de diferentes discursos relacionados con el ŷihād. 
Hemos visto, por ejemplo, cómo en el relato del sueño del Alfonso VI se 
conmemoraban el Día del Elefante y la batalla de Badr. En esta visión onírica, el emir 
																																																								
1714 Rodríguez Figueroa, 2004-2012: 243-244. 
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almorávide Yūsuf b. Tāšufīn se identificaba con el elefante de la citada jornada, 
paquidermo que se llamaba Maḥmūd,1715 uno de los nombres del Profeta, quien habría 
además nacido el mismo año de aquel incidente. De este modo, a través del elefante, se 
podría establecer así un paralelismo entre Muḥammad y el líder almorávide. Otro 
ejemplo también comentado es el de la conmemoración de la batalla de Jandaq por parte 
del zirí Zāwī b. Zīrī para justificar el abandono de la ciudad de Elvira y la fortificación 
de Granada.1716 
 
A- Yūsuf b. Tāšufīn y el Profeta 
 
La memoria cultural de la batalla de Badr fue también recontextualizada al ser 
comparada con la victoria musulmana de Zallāqa, el gran triunfo islámico del periodo. 
Al-Mu‘tamid b. ‘Abbād, rey taifa de Sevilla, tras haber consultado con sus astrólogos, 
habría escrito un poema a Yūsuf b. Tāšufīn que decía lo siguiente: “No hay duda, será 
una jornada hermana de la jornada del pozo (yawm al-qalīb)”.1717 Una vez más el líder 
almorávide era equiparado a Muḥammad. Esta misma contienda en tierras extremeñas 
fue también comparada a dos de las grandes batallas de las tempranas futūḥ, Yarmūk y 
al-Qādisiyya, episodios de enorme capital simbólico que significaron la apertura de la 
conquista de Siria y Persia, igual que para Ibn Tāšufīn podía representar Zallāqa el 
inicio de la recuperación de al-Andalus.1718 
El paralelismo Yūsuf-Profeta se observa también en la supuesta carta de socorro 
escrita por el visir y secretario del reino ‘abbadí, Abū Bakr b. al-Ŷadd.1719 Al comienzo 
llama a Yūsuf b. Tāšufīn “emir de los musulmanes y defensor de la religión”, y dice que 
Dios le ha colocado como una lluvia misericordiosa. Lo curioso es que esta idea de la 
lluvia de compasión suele utilizarse para describir la capacidad intercesora de 
Muḥammad.1720  
Similar es la cuestión de que al-Mu‘tamid, en su epístola de auxilio, llame a 
Yūsuf “señor de Ḥimyar”.1721 Helena de Felipe, quien ha trabajado directamente sobre 
esta cuestión, argumenta de forma clara cómo esta adscripción al linaje de Ḥimyar fue 
																																																								
1715 Ibn Isḥāq/Ibn Hišām, 1955: 26. 
1716 ‘Abd Allāh, 1955: ed. 20-21, trad. 86. 
1717 “Yawm al-qalīb” es una de las maneras de referirse a Badr. Ibn Simāk, 1979: ed. 58, trad. 72. 
1718 Ibn Simāk, 1979: ed. 66, trad. 80. 
1719 Ibn Simāk, 1979: ed. 46-48, trad. 61-63. 
1720 Véase Schimmel, 1985: 81. 
1721 Ibn Simāk, 1979: ed. 46, trad. 61. 
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una estrategia puesta en marcha por los almorávides para intentar solventar los 
problemas de autoridad que les causó, al comenzar la ocupación de la península Ibérica, 
su falta de genealogía árabe.1722 Es por ello, como veíamos, que Abū Muḥammad b. al-
‘Arabī, en su petición a al-Gazālī, afirmó que varios monarcas taifas no querían seguir a 
Ibn Tāšufīn debido a que no era un Qurayš, y por este motivo el ulema también 
relacionó en su texto al emir con Ḥimyar.1723 Habría sido en este contexto, el de la 
legitimación del control de al-Andalus por parte de los almorávides, en el que se habría 
puesto en circulación esta vinculación genealógica y, por tanto, el hecho de que 
aparezca ya mencionada en la carta de al-Mu‘tamid apunta a que el texto conservado 
por Ibn Simāk es una reelaboración realizada en el círculo almorávide.  
En el Ḥulal aparece también una interesante historia sobre la adscripción a 
Ḥimyar y el origen de los almorávides en Yemen, que fue claramente elaborado por 
estos para la legitimación de su poder y autoridad: el antepasado yemení del 
movimiento norteafricano, el mejor de los reyes de su tiempo, profetizó, antes de tener 
que huir al Magreb, la llegada de Muḥammad, el sello de los profetas, como bien ponía 
en los libros que ya habían sido revelados a judíos y cristianos. De hecho, según recoge 
Ibn Simāk, llegó a componer una poesía sobre ello: “Certifico que Aḥmad es el enviado 
de Dios, creador de la vida. / Su pueblo, que se llamó en los libros el pueblo de Aḥmad, 
es el mejor de los pueblos y si mi vida alcanza la suya, seré su visir y su primo (wazīr 
la-hu wa ibn ‘am)”.1724 Es decir, el discurso llegaba incluso a vincular políticamente y a 
través del linaje a los almorávides con el Profeta. 
 
B- Al-Ṭurṭūšī y las primeras batallas del islam 
 
Por otro lado, en la misiva enviada por al-Ṭurṭūšī a Ibn Tāšufīn encontramos 
también varios ejemplos de la utilización de la memoria de las primeras batallas del 
islam, en este caso como método de exhortación al ŷihād.1725 En primer lugar, se 
conmemora la batalla de Uḥud para proclamar los méritos del martirio. Ya vimos en el 
análisis de la obra de Ibn ‘Abd al-Barr como este episodio era especialmente proclive a 
																																																								
1722 De Felipe, 2014: 55-70. Véase también Bennison, 2016: 25-26. 
1723 Al-‘Abbādī, 1967: 478-480. 
1724 Ibn Simāk, 1979: ed. 17-18, trad. 24-25. 
1725 Edición en al-Waṯā’iq, 1976: I 210-219. Traducción en Viguera, 1977: 341-374. 
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ser instrumentalizado en este sentido. Al-Ṭurṭūšī, a través de una transmisión de Ibn 
‘Abbās, afirma que el Profeta habría dicho:  
 
“Cuando les sobrevino a vuestros hermanos [la muerte] el día de la batalla de 
Uḥud, depositó Dios sus espíritus en pájaros verdes; recorrían los ríos del 
Paraíso; comían de sus frutos; iban y venían por donde querían; se retiraban a la 
luz de candiles de oro bajo el Trono. Así que cantaron la delicia de sus 
albergues, de sus alimentos y de sus bebidas, y vieron todos los honores que 
Dios tenía dispuestos, exclamaban: ‘Ojalá nuestro pueblo supiera la felicidad 
que tenemos y lo que ha hecho Dios con nosotros, para que aspiraran siempre a 
la guerra santa y no la dejaran nunca’”.  
 
Y Dios habría respondido: “Yo informo de vosotros, y lo notificaré a vuestros 
hermanos, alegraos con eso, alborozaos”. Y entonces, prosigue el de Tortosa, habrían 
descendido las siguientes aleyas: “Y no penséis que quienes han caído por Dios hayan 
muerto. ¡Al contrario! Están vivos y sustentados junto a su Señor”1726 y “Dios ha 
comprado a los creyentes sus personas y su hacienda, ofreciéndoles, a cambio, el 
Paraíso”.1727  
Asimismo, y a través en este caso de una transmisión de Anas b. Mālik, cita al-
Ṭurṭūšī otro dicho del Profeta que acentúa la idea de búsqueda del martirio:  
 
“Cayó mártir, el día de la batalla de Uḥud, un tío mío que no había participado 
en la batalla de Badr, y que había dicho: ‘Enviado de Dios, si Dios quiere darme 
ocasión de combatir a los infieles, verá lo que soy capaz de hacer’. El día de 
Uḥud repetía: ‘El aroma del Paraíso siento detrás de Uḥud’ y luego explicaba: 
‘No he podido, Enviado de Dios, hacer más, pues me han dado más de 80 tajos, 
lanzadas y flechazos’ y los infieles llegaron a descuartizar su cadáver. Y sobre 
él, y sobre otros semejantes, reveló Dios: ‘Entre los creyentes hay hombres que 
fueron fieles a lo que pactaron con Dios. Entre ellos hay quien ha muerto y quien 
espera la muerte; pero no cambian sus creencias’”.1728 
 
																																																								
1726 C. 3: 169. 
1727 C. 9: 111. 
1728 C. 33: 23. 
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Y es en este sentido de exhortación a la guerra santa a través de la 
recontextualización de las primeras batallas del islam donde debemos situar la frase de 
al-Ṭurṭūšī en la que llama a Ibn Tāšufīn a imitar a los conquistadores de al-Andalus, a 
realizar un nuevo fatḥ para expandir la verdadera fe: “¿Cómo que no imitas a los 
defensores y guerreros del islam que fueron hasta allí, desde tierras del Ḥiŷāz, para 
conquistarlas y extender en ellas la palabra del islam y el dogma de la unicidad?”. 
Más aún, la conmemoración de las magāzī y futūḥ no solo servía para incitar a la 
lucha o para crear paralelismos entre pasado y presente, sino también para justificar y 
explicar las derrotas. Así, en esa misma carta al-Ṭurṭūšī recordaba que ya Abū Bakr, en 
una misiva enviada a su ejército en Siria, habría situado el pecado como causa de los 
fracasos militares:	“Se pierden diez mil soldados o más, cuando se pierden, por culpa de 
los pecados; guardaos de pecar”. Esta misma idea es expuesta en su Sirāŷ al-mulūk, 
utilizando la memoria de Uḥud, la gran derrota de tiempos del Profeta: 
 
“Por lo que a la derrota se refiere, su causa no es otra que el pecado, como 
también el Señor hace notar en sus palabras: ‘Aquellos de vosotros que 
volvieron la espalda, el día que se encontraron los dos bandos, lo hicieron 
vencidos por las sugestiones de Satán, en castigo de alguna falta que hubieran 
cometido’.1729 Esto es: por el funesto influjo de sus pecados y por haber 
abandonado el puesto que el Profeta les dio a defender. Alude a lo ocurrido en el 
combate de Uḥud, cuando el Profeta colocó a los arqueros en la brecha del 
monte para impedir que los qurayšíes atacaran por sorpresa desde aquel punto. 
Se trabó la batalla, quedando derrotados los idólatras. Mas los arqueros 
sospecharon: ‘A nosotros no nos va a alcanzar el botín’, y se lanzaron tras él, 
abandonando el puesto en que se hallaban desde un principio. Salió entonces la 
caballería de los idólatras por aquel sitio y atacó a los musulmanes, haciendo en 
ellos la famosa matanza de Uḥud”.1730 
 
La ambición de algunos de los guerreros musulmanes, y su desobediencia a 
Muḥammad, habían por tanto provocado la derrota del islam. Vemos cómo esta batalla 
fue conmemorada tanto como instrumento de alabanza y ejemplo para aquellos que, 
incluso ante la adversidad, eligieron luchar y morir por Dios, como de crítica para 
																																																								
1729 C. 33: 149. 
1730 Al-Ṭurṭūšī, 1990: ed. 691, trad. II 325. 
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aquellas situaciones –como el periodo taifa– en las que las desavenencias y la desunión 
de los musulmanes ocasionaron el fracaso. En este sentido, al-Ṭurṭūšī afirma también 
que “la base del triunfo es el acuerdo unánime”, mientras que “el principal fundamento 
de la derrota es el desacuerdo”. Y fue este, ejemplificado en un acto de indisciplina, lo 





























1731 Al-Ṭurṭūšī, 1990: ed. 703, trad. II 338. 
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CONCLUSIONES EN TORNO AL PERIODO TAIFA Y ALMORÁVIDE 
 
En esta parte hemos analizado la dimensión ideológica de la guerra santa, su 
capacidad legitimadora, así como los diferentes discursos que en torno a ella se 
construyeron en los periodos taifa y almorávide, y hemos estudiado cómo la memoria 
de las primeras batallas del islam se relacionó con ella. Al igual que hicimos en los 
capítulos anteriores, hemos vertebrado el análisis de la dimensión ideológica del ŷihād 
en el examen de una guerra santa de carácter centralizado, a través de la figura del 
soberano-gāzī, y otra de perfil descentralizado. 
Para empezar, la época taifa, el periodo que va desde la fitna a la entrada de los 
almorávides en al-Andalus, se caracterizó más por la lucha entre las diferentes taifas y 
los pactos con los reinos cristianos, que por el liderazgo del ŷihād contra los enemigos 
de Dios. No obstante, existen algunas evidencias que nos llevan a pensar que, a pesar 
del contexto desfavorable, la conducción de la guerra santa y, por ende, la utilización de 
la figura del soberano-gāzī, continuó siendo un instrumento ideológico efectivo puesto 
en marcha en determinados momentos por los diferentes poderes locales, que se habrían 
apropiado así de una herramienta propia de la autoridad central. Habría salido a la luz, 
aunque muy tímidamente, en parte por la falta de fuentes redactadas por las propias 
dinastías taifas, esa competencia que los linajes de frontera hacían en la realización del 
ŷihād a Córdoba y que veíamos en los capítulos anteriores.  
El mejor ejemplo de la conducción de la guerra santa en el periodo taifa y el 
rédito político obtenido de la figura del soberano-gāzī, como hemos visto, es la dinastía 
de los Banū Hūd de Zaragoza, siendo la reconquista de Barbastro su acción más 
destacada. El soberano de Zaragoza, al-Muqtadir, obtuvo con esta victoria altas dosis de 
legitimidad y autoridad.  
Podemos concluir, por tanto, que la ideología de guerra santa no desapareció en 
el periodo taifa, y que la conducción del ŷihād bajo la figura del gobernante-guerrero 
continuó siendo una herramienta de poder efectiva. No obstante, esta solo se pudo poner 
en práctica en limitadas ocasiones debido al contexto de fragmentación y avance 
cristiano del periodo. Pero cuando lo hizo, como en el caso hūdí, demostró que seguía 
siendo un instrumento político plenamente vigente.  
Con los almorávides, el modelo del soberano-gāzī volvería a tomar impulso. La 
imagen de esta dinastía está vinculada, desde sus orígenes, a la conducción del ŷihād. El 
mejor representante de esta idea fue Yūsuf b. Tāšufīn, vencedor en la batalla de Zallāqa. 
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La realización del ŷihād y la defensa de la fe son el argumento más poderoso y repetido 
por parte de las fuentes para la llegada a la península Ibérica de los almorávides, y para 
su posterior conquista. La guerra santa y su conducción por parte del soberano se 
convierte así, de nuevo, en un eficaz instrumento político.  
Asimismo, con los almorávides hemos visto por primera vez, de forma clara, la 
combinación de ŷihād con ascesis en el caso del modelo centralizado. Este binomio 
había aparecido hasta ahora más relacionado al contexto de la guerra santa 
descentralizada, y con los norteafricanos se presenta al gobernante-gāzī en los mismos 
términos en los que antes se describía a los ulemas guerreros, como asceta y muŷāhid. 
Esta nueva faceta significó el triunfo del ŷihād como práctica ascética y piadosa 
también en el seno del poder, lo que sin duda potenciaba su alcance como herramienta 
de legitimación y autoridad en un contexto de reforma religiosa, de incremento de 
piedad y religiosidad, y de recuperación de terreno frente a los infieles. 
Por otro lado, al igual que en el segundo capítulo, hemos comprobado cómo la 
conducción de la guerra santa fue utilizada como un eficaz mecanismo de 
centralización, cómo el ŷihād se convirtió en un poderoso instrumento de unificación de 
los diferentes poderes islámicos independientes que operaban en la región. Por ejemplo, 
al-Muqtadir aprovechó la caída de Barbastro para presentarse como el soberano-gāzī 
que expulsaría a los infieles del territorio andalusí, unificando así bajo su mando a 
huestes de diferentes estados taifas de al-Andalus. Asimismo, los almorávides 
justificaron su conquista de los territorios taifas debido al fracaso de estos en la 
realización de la guerra santa así como a su rebelión, llegando a sacralizar la contienda 
contra los andalusíes como hemos visto en la fetua con la que al-Gazālī respondió a la 
petición de Abū Muḥammad b. al-‘Arabī. No obstante, los taifas “rebeldes” no dejaron 
de ser considerados musulmanes por al-Gazālī, posición poco común ya que lo habitual, 
como hemos visto en el caso del califato de Córdoba, era convertir a los enemigos 
musulmanes en herejes, apóstatas o hipócritas, para facilitar así esa sacralización de la 
guerra. 
Hemos visto también cómo, al igual que en el periodo califal cordobés, la 
conducción del ŷihād por parte del gobernante, es decir, la ideología del soberano-gāzī, 
se materializó en una serie de rituales y protocolos que se han analizado a través de una 
serie de cuestiones: las exhortaciones al ŷihād, el alarde y las banderas, el anuncio de la 
victoria, y la creación de un tiempo predilecto para la lucha contra el infiel. No obstante, 
esta morfología de la guerra santa, aunque existió, no se desarrolló del mismo modo que 
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en el periodo analizado en los anteriores capítulos. Debido a la pérdida de protagonismo 
del ŷihād centralizado como consecuencia de la situación de debilidad política, en época 
taifa nos encontramos con una escasa ritualización, algo lógico a tenor de las pocas 
campañas de guerra santa que se realizaron.  
Con el gobierno almorávide, y su revitalización de la figura del soberano-gāzī, 
se recuperan algunos síntomas de esa ritualización, pero a menor escala que en el 
califato de Córdoba quizá por la falta de contemporaneidad de las fuentes, por la 
pérdida de la dignidad califal o por una menor consolidación de las estructuras 
organizativas y administrativas del poder almorávide, lo que se traduciría en una menor 
complejidad del aparato protocolario. Sin embargo, y a diferencia del segundo capítulo, 
en el periodo aquí estudiado sí aparece uno de los elementos que desde más temprano se 
ritualizaron en torno a la guerra santa: la invitación al enemigo a convertirse al islam, 
relacionada, como hemos visto, al presunto reto que Alfonso VI habría lanzado a Yūsuf 
b. Tāšufīn. 
Al igual que en el periodo cordobés, en el taifa y almorávide apareció también, 
fundamentalmente en la frontera, un modelo de lucha contra el infiel descentralizado 
que otorgaba a sus protagonistas altas dosis de legitimidad. Una vez debilitado y 
desarticulado el poder central a raíz de la fitna, los señores de frontera, que como vimos 
venían haciendo del ŷihād una herramienta de autoridad y legitimidad, emergieron 
como únicos soberanos de sus territorios. Es decir, ese fenómeno que ya venía 
ocurriendo desde el siglo anterior adquirió una mayor visibilidad: la autoridad 
centrífuga de la que gozaban los señores de la frontera, debido al control coercitivo que 
ejercían y, entre otros factores, a su defensa de la misma frente a ataques externos. 
Asimismo, continuaron circulando obras que consideraban que la guerra santa 
era un deber individual, y que incitaban a los creyentes a que tomasen la obligación de 
la guerra santa por ellos mismos. En cuanto a la presencia de voluntarios de la guerra 
santa en época taifa, en obras como el Muqni‘ fī ‘ilm al-šurūṭ de Aḥmad b. Mugīṯ al-
Ṭulayṭulī podemos encontrar evidencias de ello. En el periodo almorávide hemos 
encontrado algunas evidencias de que, junto a la reactivación de la ideología del 
soberano-gāzī, se pudo también potenciar una contribución “individual” al ŷihād. Por 
otro lado, las fuentes están repletas de ejemplos de la participación de voluntarios del 
ŷihād en las huestes almorávides. 
La participación de los hombres de religión en la lucha contra el infiel, estudiada 
en este caso a través del Kitāb al-ṣila de Ibn Baškuwāl, otorga más pistas acerca de la 
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contribución “individual” al ŷihād. De estos ulemas vinculados a actividades de guerra 
santa, la primera conclusión que podemos extraer es que son mucho menos numerosos 
que en época califal, una cuarta parte aproximadamente. Esto puede tener relación con 
la escasez de acciones de ŷihād centralizado en gran parte del abanico temporal 
estudiado, es decir, en toda la época taifa, cuestión por la que los ulemas tendrían menos 
opciones de luchar contra el infiel: tan solo dos de los ulemas guerreros del contexto 
taifa (de un total de diez) participaron en expediciones reseñables. Sin embargo, en 
época almorávide, periodo en el que, como hemos visto, se revitaliza la guerra santa 
centralizada, el panorama es radicalmente contrario. Todos los ulemas guerreros 
aparecen vinculados a expediciones lanzadas por el poder central. No obstante, es 
curioso ver que, a pesar del descenso de la lucha centralizada contra el infiel, tenemos 
en el periodo taifa más casos de ulemas guerreros que en época almorávide (diez frente 
a cinco). Quizá se deba a un repunte de la contribución individual al ŷihād debido a la 
falta de guerra santa conducida por el poder central, así como al empuje del mundo 
cristiano que amenazaba los territorios andalusíes. Asimismo, la realización de ribāṭ 
estuvo considerablemente activa en el periodo taifa, relacionada muchas veces con 
prácticas ascéticas. En época almorávide seguimos encontrando evidencias de que la 
práctica del ribāṭ era habitual en el al-Andalus taifa y de que, además, con el 
movimiento bereber se potenció junto a su tendencia, ya comentada, de vincular guerra 
santa con ascesis.  
En cuanto al análisis de los símbolos fundamentales del lenguaje de la guerra 
santa, de su fenomenología, la hemos estudiado, al igual que en el contexto califal, a 
través de tres elementos discursivos: los que indican el carácter salvífico de la lucha, los 
que representan la presencia auxiliadora de Dios en la batalla, y los que ilustran la 
victoria de la fe verdadera. La noción de martirio, como símbolo de enfrentamiento 
salvífico, seguía muy activa en época taifa y almorávide, siendo en este último contexto 
uno de los principales recursos de la legitimación del poder a través de la lucha contra el 
infiel: morir haciendo el ŷihād se presenta como uno de los objetivos de la dinastía 
bereber.  
Igualmente, la presencia auxiliadora de Dios en la batalla es otro de los símbolos 
de la sacralización de la guerra que sigue vigente, como demuestran los casos de 
Barbastro o Zallāqa. Al igual que los triunfos, las derrotas se explicaron también en 
clave providencialista. Por ejemplo, hemos visto en la carta de Abū Muḥammad b. ‘Abd 
al-Barr sobre Barbastro cómo la perdida de la ciudad fue un castigo divino consecuencia 
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de los pecados de los musulmanes. Más aún, hemos puesto esta visión providencialista 
de los hechos en relación con la perspectiva escatológica de que Dios concedería 
finalmente la victoria a los musulmanes, imagen que aparece, por ejemplo, en el Fatḥ 
al-Andalus. Otro símbolo inequívoco de la intervención de Dios en la guerra y de la 
visión providencialista de esta son los sueños premonitorios en contexto bélico, que 
hemos analizado a través de la visión onírica presuntamente ocurrida a Alfonso VI antes 
de Zallāqa y que debemos atribuir al entorno almorávide. Sin embargo, las fuentes no 
nos han arrojado ningún ejemplo de uso del takbīr como grito de guerra, otro elemento 
discursivo que, como vimos en el segundo capítulo, representa muy bien el auxilio 
divino en la batalla y su solicitud.  
Por otra parte, hemos visto también cómo el triunfo de la fe verdadera vuelve a 
ilustrarse a través de la representación de la destrucción de los símbolos religiosos de 
los enemigos de Dios por medio de la guerra santa así como mediante la purificación 
del territorio, siendo el ejemplo de la recuperación de Talavera paradigmático. 
El quinto capitulo, al igual que ya hicimos en el tercero, ha estado dedicado a 
estudiar la relación establecida entre la dimensión ideológica de la guerra santa y la 
memoria de las primeras batallas del islam en época taifa y almorávide, es decir, su 
recontextualización y conmemoración. Hemos observado cómo se ha producido un 
crecimiento exponencial, en relación con el periodo califal, en la composición (de 3 a 6) 
y transmisión (de 37 a 97) de obras en las que las primeras expediciones y conquistas 
del islam son un tema principal. Los textos más importantes sobre los que se construye 
la memoria de las expediciones del Profeta siguen siendo el Kitāb sīrat rasūl Allāh de 
Ibn Isḥāq (16 transmisiones) y el Kitāb sīrat rasūl Allāh de Ibn Hišām (26 
transmisiones), seguido del Durar fī ijtiṣār al-magāzī wa al-siyar del andalusí Ibn ‘Abd 
al-Barr. Es decir, a diferencia del periodo anterior, las obras producidas en al-Andalus 
comienzan a tener importancia. Por detrás del texto de Ibn ‘Abd al-Barr se sitúa el Kitāb 
al-magāzī de al-Wāqidī (6 transmisiones), que supera así al Kitāb magāzī rasūl Allāh de 
Mūsà b. ‘Uqba (5 transmisiones) y al Kitāb al-magāzī de ‘Abd al-Razzāq (4 
transmisiones).  
En cuanto a los textos de futūḥ, en el contexto taifa y almorávide sí circulan ya 
fuentes propiamente de este género. A mediados del siglo XI, en torno a 1040, aparecen 
el Kitāb al-ridda wa al-futūḥ de Sayf b. ‘Umar (4 transmisiones) y el Kitāb futūḥ al-
Šām de al-Azdī (3 transmisiones). Igualmente, se transmitió también el Kitāb futūḥ Miṣr 
wa Ifrīqiya de Ibn ‘Abd al-Ḥakam (3 transmisiones). En cuanto a las obras de este tipo 
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compuestas en al-Andalus, cabe citar el Futūḥ al-Šām de Abū ‘Umar al-Ṭalamankī, 
texto del que hablaremos a continuación y que está estrechamente vinculado con el de 
al-Azdī, así como también la epistola de futūḥ de Ibn Ḥazm. Asimismo, siguieron 
circulando de forma reiterada crónicas como las historias de Jalīfa b. Jayyāṭ, al-Ṭabarī e 
Ibn Abī Jayṯama, obras que servían también como fuentes para la memoria de las 
primeras batallas del islam. Asimismo, seguimos constatando la existencia de ulemas 
que mostraban interés tanto en obras sobre las primeras expediciones del islam como en 
tratados de guerra santa. 
La obra de Abū ‘Umar al-Ṭalamankī, sus Futūḥ al-Šām, se ha revelado como un 
claro ejemplo de cómo el modelo de guerra santa fronteriza andalusí, así como la 
contribución individual al ŷihād, también se legitimaron sobre la memoria de las 
primeras batallas y conquistas del islam y las utilizaron como vehículo conductor. Tan 
solo hemos conservado un fragmento del texto de al-Ṭalamankī, confeccionado además 
por un compilador posterior, por lo que es imposible saber cómo era esta obra en 
totalidad. Lo único que podemos asegurar, como hemos visto, es que compuso una obra 
en la que hablaba, al menos, sobre las primeras conquistas del islam y utilizaba como 
fuente a al-Azdī. Sobre estas certezas hemos basado nuestro análisis. Al-Ṭalamankī, en 
unas circunstancias de creciente amenaza cristiana y de ribāṭ, encontró esta obra idónea 
para la exhortación a la guerra santa. Las conquistas aparecen así en estos relatos como 
lugares de memoria recontextualizados que articulan ideas y modelos de inspiración 
para los musulmanes ofreciéndoles relatos heroicos, poderosas imágenes 
conmemorativas.  
Y esta función de estímulo al ŷihād, tanto a la lucha armada como también al 
esfuerzo piadoso, debe ponerse en relación con la última etapa de la vida de al-
Ṭalamankī y a su inclinación por el ribāṭ. En ese contexto, marcado por la fitna, la caída 
del califato y el miedo a un progresivo avance cristiano, el estímulo del ŷihād se tornaba 
necesario, y el recuerdo de las primeras batallas del islam actuaba como elemento 
legitimador. Con la desaparición del poder omeya de Córdoba se había erosionado el 
modelo de ŷihād califal centralizado, aunque, como hemos visto, la frontera seguía 
activa. Allí, autores como al-Ṭalamankī, murābiṭ y muŷāhid, volvían la vista atrás para 
buscar fuentes de inspiración e imitación en las conquistas de otros califas, los rāšidūn. 
Al-Durar fī ijtiṣār al-magāzī wa al-siyar es un texto en el que Ibn ‘Abd al-Barr 
resumió las expediciones de Muḥammad a través de dos grandes autoridades de la sīra 
como Mūsà b. ‘Uqba e Ibn Isḥāq a través de Ibn Hišām. Al analizar esta obra hemos 
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podido constatar, en primer lugar, la pervivencia en al-Andalus de un filtro pro-omeya a 
la hora de conmemorar las batallas del Profeta. Asimismo, el resumen de las magāzī 
realizado por el andalusí y los materiales que decidió incluir transmiten la idea de la 
importancia de la defensa del islam, de la perseverancia en la lucha y de la necesidad de 
resistir frente a la infidelidad para obtener el triunfo final, en especial en momentos de 
notoria amenaza. Relacionado con esta idea de defensa del islam está también la 
importancia del martirio y el mérito que conlleva la lucha contra la infidelidad que Ibn 
‘Abd al-Barr parece transmitir. Muy vinculado también al contexto en el que este autor 
vivió, así como a su visión del periodo taifa, está el hecho de que se acentúe a lo largo 
de todo el Durar la idea de castigo a los hipócritas y a los traidores al islam, así como el 
evitar  el pacto con los infieles. En ese difícil siglo XI Ibn ‘Abd al-Barr se giró hacia el 
Profeta utilizando la memoria de las magāzī a modo de contrapresente y de exhortación 
a la defensa de la fe en un contexto en el que ya nadie lideraba el ŷihād y protegía las 
fronteras. El ulema recuperaba así la figura del Profeta para que sirviese de guía y de 
inspiración en esos tiempos convulsos. 
En su Risāla fī ŷumal futūḥ al-islām, Ibn Ḥazm instrumentaliza la memoria de la 
expansión islámica con el objetivo de provocar una reacción de la umma frente al 
periodo de fitna y retroceso ante los cristianos, motivación similar a la que llevó a cabo 
su maestro al-Ṭalamankī al componer sus Futūḥ al-Šām, aunque sin las características 
propias del ambiente de ribāṭ. Al contrario que este, Ibn Ḥazm acentúa en su epístola 
una guerra santa de carácter centralizado, haciendo siempre hincapié en el califa que 
estaba detrás de cada conquista. Asimismo, hemos visto cómo la idea de la utilización 
por parte de Ibn Ḥazm de la memoria de las futūḥ como método de exhortación a la 
defensa de al-Andalus enlaza bien con su tendencia a la revitalización de la guerra 
santa. Por otro lado, con el fragmento sobre Maḥmūd de Gazna que incluyó en su 
epístola sobre las conquistas, Ibn Ḥazm estaba, de forma indirecta, proponiendo una 
solución para al-Andalus. El ẓāhirismo, como probaba la experiencia y la memoria del 
sultán gaznaví, era la respuesta a los males de la comunidad andalusí. El soberano, 
promotor del ẓāhirismo, había derrotado a la infidelidad a través de extraordinarias 
campañas, y las corrientes heterodoxas también habían sido eliminadas. Asimismo, este 
fragmento formaba parte de un ejercicio de conmemoración mayor en el que las futūḥ se 
resignificaban como mecanismo de llamada a la defensa de las fronteras del islam y a la 
recuperación del ŷihād.  
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La segunda obra de Ibn Ḥazm que hemos analizado es su Ŷawāmi‘ al-sīra al-
nabawiyya, su resumen de la biografía del Profeta. El cordobés confeccionó una sīra en 
la que presentaba una serie de cuestiones de su interés y preocupación, argumentando y 
consolidando a través de la memoria de las magāzī varias propuestas ideológicas que 
aparecen en muchas de sus obras. Por un lado, en esta obra la pervivencia de ese filtro 
andalusí pro-omeya es aún más clara que en el Durar, unido además a una visión anti-
shií. Por otro, mientras que Ibn ‘Abd al-Barr, a través de su biografía del Profeta, 
parecía transmitir la idea de la importancia de la defensa del islam, de la perseverancia 
en la lucha, Ibn Ḥazm, tanto en su sīra como en el resto de su obra, parece apostar más 
por la revitalización de un ŷihād sin concesiones. En este sentido, su interés por 
acentuar la ilicitud de la huida ante el enemigo de Dios es paradigmático. Asimismo, su 
absoluto rechazo por el pacto con el infiel encajaría también en esta interpretación. 
Con al-Ṭalamankī, Ibn ‘Abd al-Barr e Ibn Ḥazm se ha demostrado cómo el 
contexto de la fitna propició la rememoración de las primeras batallas del islam y su 
vinculación a la guerra santa (sin vinculación directa a un poder central), y este es uno 
de los sentidos en los que, sin duda, debemos entender la mayor producción y 
transmisión de obras de magāzī y futūḥ en este periodo. Igualmente, como hemos visto 
a lo largo de toda esta segunda parte, en el contexto almorávide se produjo una 
conmemoración de las primeras batallas del islam vinculada a un ŷihād de carácter 
centralizado, al igual que había ocurrido en el periodo omeya pero sin la tendencia que 
se observaba en estos de su propia memoria dinástica. Sin una producción de obras 
específica, esta recontextualización de magāzī y futūḥ se llevó a cabo por parte de los 
norteafricanos a través de una serie de imágenes y evocaciones de la memoria cultural 
islámica que son sobre todo trazables en el discurso cronístico: el sueño de Alfonso VI o 
la comparación de Zallāqa con Yarmūk, al-Qādisiyya o Badr, son solo algunos 
ejemplos. La vinculación de la guerra santa centralizada con la memoria de las primeras 
batallas del islam a través de la producción de obras específicas alcanzará su cenit, 
como veremos en los próximos capítulos, en el periodo almohade. 
 
 
 
 
 
 
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
